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Indicaciones sobre el problema del hombre 
en la filosofía actual 


por FRANCISCO ROMERO 


Entre las varias designaciones posibles para la filosofía, una de 
las más adecuadas me ha parecido siempre ésta: pensamiento en 
crisis. Ya desde antiguo se advirtió que el origen del filosofar es 
la admiración, la sorpresa. En efecto, la raíz del pensamiento filo- 
- sófico es un desconcierto ante las cosas, un extrañarse de que sean 
como son y aun de que existan. Lo contrario de la actitud filosó- 
fica es la mansa aceptación de lo existente, el encontrarlo todo 
natural y justificado. La filosofía se ocupa en atacar los últimos 
enigmas, y si es capaz de intentarlo, es porque ella misma es voca- 
ción de enigma, sentido para el problema. La faena filosófica se 
inicia convirtiendo la realidad entera y cada una de sus partes, en 
problema. 

Esta conciencia problemática es lo propio del filósofo; para 
el filósofo auténtico, la realidad entera es un haz de interrogantes 
a los que hay que hallar respuesta. Pero este sentido de lo oscuro 
y problemático de las cosas brota a veces también por circunstan- 
cias especiales, en todas las ocasiones en que la realidad pierde 
ante nosotros la consistencia que le otorga la costumbre, y se tam- 
balea, se resquebraja, muestra hendiduras o agujeros. Cualquier 
crisis colectiva o individual acarrea esta situación, porque descubre 
un trastorno o una inseguridad en un estado de cosas que nos 
parecía sólido y estable. La crisis de la adolescencia o la que pro- 
duce la muerte de un ser muy querido; una gran conmoción social 
o la crisis de una ciencia, incitan a filosofar al hombre: afectado por 
esos sacudimientos: Por ejemplo, a principios de nuestro siglo se 
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produjo una grave crisis en ciertas ciencias fundamentales, ante todo 
en la física y la matemática; inmediatamente se originó un vasto 
movimiento de filosofía científica en torno a esas disciplinas, en 
el que participaron muchos hombres de ciencia que probablemente 
nunca hubieran adoptado la actitud filosófica si sus ciencias res- 
pectivas no hubieran entrado en crisis. El filósofo ve por todas 
partes el problema; el que no lo es, repara en el problema cuando 
se le aparece como una situación patente y que debe afrontar sin 
poder escapar a ella. 

Naturalmente, la espontánea problematicidad del filósofo se 
refuerza para él cuando concurre una situación de crisis exterior. 
Si los filósofos del positivismo se ponen como problema capital el 
de la sociedad, es porque en sus días se iniciaba una crisis social 


que asignaba a la colectividad humana un especial cariz problemá- 


tico, un estremecimiento que la ponía en cuestión, alterando la 
estabilidad que, pese a muchos graves trastornos, había ostentado 
hasta entonces. Si en nuestra época se filosofa tanto sobre el hombre, 
es también porque el hombre ha entrado en crisis. 


La Edad Media cristiana poseyó una doctrina clara y firme 
sobre el hombre, su origen y su destino. La filosofía moderna, 
desde el Renacimiento, aspiró a forjarse una idea del hombre con 
recursos no de fe sino de razón, y con referencia cada vez mayor 
al destino del hombre sobre la Tierra. Pero el cambio no fué re- 
pentino ni originó una crisis violenta. Muchos de los elementos 
tradicionales persistían al lado de los argumentos filosóficos. Al lado 
de un Hobbes, que incluía crudamente al hombre en la realidad 
natural, y veía en él un lobo para su semejante, estaban, por ejem- 
plo, un Descartes y un Leibniz, que aceptaban en sus sistemas la 
noción del hombre de la tradición cristiana. El cambio más notorio 
lo trajo el transformismo darwiniano, con la tesis de que el hombre 
surge en el proceso de la evolución de los seres vivos, por obra 
de las mismas fuerzas -o causas que han motivado la aparición de 
los demás vivientes. La importancia de esta concepción no depende 
sólo de la: concepción misma, sino también de su inmediata difu- 
sión y de su extraordinaria vigencia. 


Sin embargo, la crisis, que sin duda la hubo, se atenuó mucho, 
por una razón muy sencilla, El transformismo darwiniano era una 


_doctrina de la evolución, que vino a integrarse en una concepción 
- evolucionista más general, en una interpretación de la realidad toda 
como desarrollo y avance, como crecimiento en perfección. Esta 
concepción más ancha y filosófica del evolucionismo cósmico pro- 


venía del idealismo alemán y de las corrientes románticas de prin: 
cipios del siglo xrx. Hacia mediados del siglo cambió de carácter, 
se convirtió en un evolucionismo mecánico, pero sin perder su 


optimismo, su convicción de que todo marchaba hacia adelante, 


hacia estados cada vez más perfectos. Tal concepción dominó, come 
es sabido, durante el positivismo, y fué fundamento de la creencia 
muy arraigada en el progreso indefinido y necesario. La fascinación 
de esta creencia fué tanto más fuerte y extensa, cuanto que aparecía, 
no como una tesis filosófica, sino como el resultado de comproba- 
ciones científicas, y se descansó tranquilamente en ella porque sus- 
tentaba la inevitabilidad, la necesidad mecánica del progreso. El 
adelanto hacia el mayor bien, el continuo proceso de perfecciona- 
miento, se creía, era algo así como una venturosa fatalidad para el 
hombre. Por mucho que la situación hubiera cambiado al introdu- 
cirse al hombre en la naturaleza biológica, este homo biologtcus 
seguía siendo el homo sapiens de la tradición, y si se ponía en 
cuestión su destino trascendental, se le aseguraba un maravilloso 
destino terrestre: un porvenir colmado de dichas y bienes venía 
a ser el sustituto «de la bienaventuranza prometida por la creencia 
religiosa. 

Al rescoldo del positivismo y de la interpretación biológica del 
hombre que el darwinismo había depositado en él, pero ya cuando 
el positivismo parecía agotado y se buscaban nuevas orientaciones, 
Nietzsche ofrece una audaz y tremenda interpretación del hombre. 
Aquella impulsión hacia adelante, que era para el positivismo la 
marcha universal del hombre, se convierte para Nietzsche en el 
deber de unos pocos, que tienen la obligación de fortificar en sí 
el instinto de poderío, la energía biológica, la extrema vibración 
vital. La masa humana, los más, no son sino la plataforma sacri- 
ficada sobre la cual deben erguirse estos aristócratas de la voluntad 
y de la fuerza. Las acostumbradas normas morales, decantadas de 
la experiencia ética de la especie, no son para Nietzsche sino los 
signos de la debilidad y de la decadencia. Todo lo que englobamos 
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en el nombre de espíritu no es sino falacia y enfermedad. Sea la 
vida —proclama— y perezca la verdad; que la mentira o el error 
estimulantes reemplacen alas verdades neutras o depresivas, que 
la voluntad de poder se dicte sus propias reglas. La generación 
joven atisbó por un instante en la lejanía, como la imagen de un 
héroe supremo y deslumbrante, la efigie del Superhombre. La verdad 
és que jamás mente humana concibió un monstruo más horrendo. 
Esto ya no era el homo sapiens, sino el puro homo biologicus, a 


- cuyo alrededor los valores universalmente acatados de la cultura hu- 


mana eran reemplazados por un sistema de mitos en que se corpo- 
rizaba una energía vital que era, a su vez, un mito, una exacerbación 
de la vida, sacada de quicio y convertida en una diosa exigente 
y tiránica. 

En mi opinión, muchas de las cifras halladas para caracterizar 
al hombre son insuficientes en cuanto acuden a un principio uni- 
tario y dejan en la sombra su fundamental dualidad. Cuando se 
dice: homo sapiens, homo biologicus, homo faber, homo ludens, etc., 
no se atiende a la fundamental índole de lo humano, que se 
podría condensar en esta expresión: homo duplex. No quiere ello 
decir que se deba renunciar a encontrar un principio único capaz 
de fundar lo humano, y yo mismo he intentado hallar un prin- 
cipio de ese género; sino que ese principio, si existe, se escinde 
en dos ramas muy diferentes, la de la naturalidad y la de la espi- 
ritualidad, y que la conjunción y contraste de estas dos indoles 
parciales define la total índole humana y le confiere sus motas más 
constantes y salientes, así en lo que respecta a cada individuo, como 
en lo tocante a la cultura, a la sociedad y a la historia. La más 
remota y compartida experiencia, en las religiones y las filosofías, 
admite la dualidad, en los términos de la caida y de la salvación, 
de los dos principios antagónicos que gobiernan el mundo; de las 
almas vegetativa, sensible e intelectiva; de los dos mundos plató- 
nicos, el terrenal y el de las Ideas, con el hombre como partici- 
pante en ambos; con las dos sustancias cartesianas; con el propósito 
central de la Ética de Spinoza, que es señalar racionalmente el ca- 
mino de la salvación, y con la aseveración de Kant, que ve en el 
hombre el ciudadano de dos mundos. Dos principios o dos mundos: 


hé aquí la más vasta y antigua comprobación sobre el hombre, que 


se afianza y aclara a medida que se profundiza en su esencia y 


en las maneras de su comportamiento histórico. La antropología 
de Nietzsche fué un atrevido ensayo de suprimir esta dualidad, re- 


conduciendo todo lo humano a lo vital, supeditando lo espiritual 


a una naturalidad colosal y trágica. Veremos en seguida cuán pro- 


vechoso, por reacción, ha resultado este planteo de Nietzsche, por- 


que una tesis expuesta suavemente y con medias tintas nunca incita 


- tanto al examen y a la ocasional refutación como una con el mismo 


contenido, pero expresada clara y terminantemente, y con la 


- resolución de extraer de ella todas sus consecuencias. 


S Sn ATI TAO e 


Pero ante todo conviene mostrar el origen de la actual crisis 
del hombre. Lo que fuera capaz de producir esta crisis, en cuanto 
trastorno o conmoción violenta y padecida por muchos, no podía 
ser una consideración más o menos teórica, una tesis sobre la índole 
del hombre, sino más bien algo que afectara la postura práctica, 


el alcance y la significación concreta de la vida humana, el efectivo 


destino humano. Esto último sobrevino con la quiebra del sistema 


“ de ideas que recapitulamos con el nombre de positivismo. En 
- efecto, la doctrina positivista del progreso indefinido y necesario 
ofrecía una especie de fe laica, una confianza en el destino terrenal 
bo del hombre, en su perfectibilidad, en el logro seguro de sus más 


altas aspiraciones. Desaparecida esta convicción con el fracaso de 
la ideología positivista, el hombre quedaba sin norte y sin destino. 
Debo aclarar aquí que yo juzgo indebida la asimilación de esta 
confianza en el hombre a la ideología del positivismo, y que sigo 
creyendo, aunque en términos diferentes, en la paulatina elevación 
y sublimación de lo humano a lo largo del tiempo. Pero en este 
momento no hablo de mis opiniones, sino que trato de reflejar 
una determinada situación histórica. Y esta situación consiste en 
que, finiquitado el positivismo y atacada desde varios flancos la 
concepción del progreso que él había hecho suya, el hombre poco 
a poco fué sintiéndose perdido en el enorme universo, sin rumbo 
y sin justificación última. 

Pero el ocaso de la fe en el progreso no es el único motivo 
determinante de la crisis del hombre, sino uno de los compo- 
nentes —y en mi opinión, uno de los más importantes— en una 
constelación de notable magnitud y complejidad. Por la misma épo- 
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ca en que se debilita y tiende a anularse aquella creencia en el 
mejoramiento automático y en la aproximación indefectible y cons- 
tante a un luminoso porvenir, sobreviene en la escena mundial 
uno de los mayores cambios que haya experimentado la realidad 
histórico-geográfica. Termina la gran aventura colonizadora. Llega 
a su fin el vasto esfuerzo de sojuzgamiento de gran parte de Asia, 
por parte de Inglaterra; China y el Japón, cerrados hasta entonces. 
y casi ignorados, se occidentalizan y entran a formar parte de un 3 
sistema de fuerzas al que hasta entonces permanecieron extraños. Se. 
completa la exploración de África, que deja de ser el gran misterio 
tenebroso que fué hasta ese instante, y se transforma en ocasión de 
abundantes conflictos. América alcanza su madurez; la civilización. 
se implanta en sus enormes áreas geográficas, y sus Estados se orga= 
nizan políticamente. La impresión es por todas partes la misma, 
aunque sin duda con notables diferencias de detalle. Anchas pers- 
pectivas libres se cierran; extensos horizontes abiertos hasta enton- 
' ces, ornados con el aliciente de lo misterioso y lo desconocido, 
Bl convierten en lo conocido, lo frecuentado, lo habitual. Desaparece 
la posibilidad de la evasión, de la aventura. El europeo de Europa 
y el europeo de América ya no son dueños y señores del mundo. 
La función de jefatura que conservan se cambia en una difícil tarea 
de gobierno, jaqueada por fuerzas inesperadas. Con este despertar . 
de múltiples núcleos raciales y nacionales sobre toda la superficie 
del Planeta coincide un incremento fabuloso de los recursos técni- 
cos. El automóvil, el avión, la radio suprimen las distancias y uni- 
fican el mundo, este mundo que vibra todo él con un estremeci- 
. miento desconocido anteriormente. Todo ello repercute en cada 
unidad humana; el Planeta entero ha llegado a convertirse en el 
problema personal de cada hombre, cosa que jamás había ocurrido. 
El hombre siente el mundo como una obligación, como una res- 
ponsabilidad. En otros tiempos, todo esto sólo habría afectado a 
reducidas minorías poderosas y cultas, dueñas de su iniciativa y 
con las manos libres, por la pasividad de las grandes masas huma- 
nas. Pero las grandes mayorías se ham incorporado al trajín polí- 
tico y social, no sólo cuentan sino que se (imponen, se sienten 
protagonistas del drama histórico. La historia, podría decirse, se 
ha hecho consciente, en todas partes y para todos. Esta conciencia 


* cultura, peculiar creación humana, 


pués, en el ilusionado progresismo del siglo pasado. 


Creo que éstos son los motivos principales, si no los únicos, 
de la profunda crisis que afecta al hombre contemporáneo. En 
parte, como vemos, es la pérdida de una esencial convicción; por 
este lado, habría que ver. si esa pérdida está justificada, si no hay 
motivos para mantener una fe permanente en el hombre y en 
su destino. En parte, es el resultado de una determinada situación 
histórica. Y por este lado habría que examinar si lo que, en con- 
junto, trae esta situación €s pérdida o es ganancia. Pero todo esto 
queda fuera del tema propio de este artículo. El propósito de estas 
consideraciones es meramente dejar constancia de la actual crisis 
del hombre, con sus resonancias sobre la idea del hombre. Como 
expresé al comienzo, toda crisis es agudización de conciencia, estí- 
mulo para la reflexión, planteo de problemas en términos nuevos 0 
renovados, y sobre todo con inusitada urgencia. Vamos a ver cómo 
se ha planteado el tema del hombre, sobre el fondo de esta pets- 
pectiva histórica. 

Tomaré en cuenta, en primer lugar, las interpretaciones que, 
en un sentido muy amplio, pueden llamarse naturalistas, esto €s, 
las que no asignan al hombre ningún principio o prerrogativa espe- 
cial, ninguna condición fundamental que no sea continuación, Su- 
blimación o promoción de lo que ya se encuentra en la naturaleza 
prehumana. Aquí puede entrar en primer término la interpretación 
meramente biológica del hombre, que ve en él un animal dotado 
de ciertos especiales atributos. Sería injusticia no recordar los inte- 
resantes trabajos del español Turró, con su tesis de los orígenes 
tróficos de la inteligencia. De los trabajos de Freud puede despren- 


derse una concepción del hombre, en cuanto procura explicar la 
por la sublimación de los im- 


otorgarles un comportamiento y un sentido de que carecían hasta 
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pulsos sexuales. Para otros psicoanalistas, sería factor humano capi- 
tal el instinto o la exigencia de poder. Tanto al uno como' a 
los otros se les podría preguntar cuál es en rigor el principio espe- 
cífico humano, la estructura que determina que la sexualidad y 
el ímpetu de preponderancia o poderío adquieran el peculiar con- 
torno que revisten en el hombre. Porque la sexualidad es factor 
biológico universal, y el instinto de poder, según cuidadosas obser- 
vaciones de psicología animal, ocurre enérgicamente en muchas 
especies animales, y, por lo tanto, no bastan por ellos mismos para 
explicar al hombre, salvo que se indique al mismo tiempo en qué 
consisten los moldes o marcos preexistentes en los cuales, al vol- 
carse esos elementos, se configuran en términos nuevos, capaces de 


entonces. Nótese que este criterio debe aplicarse a cualquier ínter- 
pretación del hombre por factores de la naturalza animal, 


Una interpretación también naturalista del hombre es E de 
Spengler: el hombre es, no sólo un animal, sino un animal de 
rapiña. En ésta tesis, sostenida en su libro El hombre y la técnica, 
creo yo que no ha de verse el último fondo del pensamiento de 
Spengler, sino más bien la expresión de su angustia y desánimo 
ante ciertas circunstancias históricas. Es sin duda extraño que quien 
ha, examinado las culturas en un lienzo tan vasto y rico como 
La decadencia de Occidente, pueda sostener que el vario y comn- 
plejísimo mundo cultural, producto eminente del alma humana, 
sea la creación de una bestia que no anhela sino la destrucción 
y el despojo, impulsos poco compatibles con las tendencias que 
han engendrado las religiones, las artes, los regímenes jurídicos, la 
ciencia, etc. Si nos atenemos a ciertas fórmulas de Spengler, el 
hombre para él no es el homo biologicus de un Darwin, sino el 
homo lupus, el hombre lobo de Hobbes. Inútil parece decir que si 
esta tesis fuera cierta, la historia humana se hubiera detenido en 
sus primeros pasos, la cultura no existiría y la humanidad —si fuera 
lícito aplicarle tal nombre— erraría por páramos y selvas, sin otra 
ocupación que autodestruirse. 


Un hombre de ciencia francés, el químico Charles Meyer, ha 
intentado no hace mucho, en 1949, una renovación del naturalismo 
extremo, una concepción rigurosamente materialista del hombre. 


- Su libro se titula El hombre: ¿espíritu o materia?, y ha sido tradu- 


cido al inglés en los Estados Unidos. El materialismo de Meyer 
quiere ser puramente científico, sin ninguna relación ni compro- 


miso de carácter político; más bien se manifiesta enemigo del lla- 


mado materialismo dialéctico. En la realidad, para él, no hay sino 
materia y energía, y de ambas procede todo. El determinismo rige 


- en lo físico, pero desde que, casualmente, se organiza la primera 


sustancia viva, el azar es gobernado o dirigido, porque la irrita- 


bilidad trae consigo la sensación de placer y la tendencia a bus- 
carlo orienta al ser vivo. Todo en la vida, y dentro de ella, el 
hombre, se explican exclusivamente, dice, por “la alegría de vivir, 


el deseo de vivir, la voluntad de vivir”. 

La posición de Charles Meyer, cuya seriedad no me parece 
discutible aunque sí lo sean sus fundamentos, es digna de conside- 
ración sobte todo por su decisión y por su rareza. En efecto, no 
es frecuente hallar hoy intepretaciones tan rotundamente naturalis- 
tas del hombre, salvo cuando se trata de la reiteración de explica- 
ciones anteriores, ya consolidadas en escuelas biológicas o sociales. 


Un lugar especial en las actuales disquisiciones sobre el hombre 
ocupan las tesis de Huizinga, el notable investigador a quien debe- 
mos varios libros admirables, de los cuales el más difundido entre 
nosotros es el titulado El otoño de la Edad Media. Huizinga co- 
mienza así su libro Homo ludens: “Cuando se vió claro que la 
designación homo sapiens no convenía tanto a nuestra especie como 
se había creído en un principio, porque, a fin de cuentas, no 
somos tan razonables como gustaba de creer el siglo XVII en su 
ingenuo optimismo, se le adjudicó la de homo faber. Pero este 
nombre es todavía menos adecuado, porque podría también apli- 
carse a muchos animales el calificativo de faber. Ahora bien, lo que 
ocurre con el fabricar sucede con el jugar: muchos animales jue- 
gan. Sin embargo, me parece que el nombre de homo ludens, el 
hombre que juega, expresa una función tan esencial como el fa- 
bricar, y merece por lo tanto ocupar su lugar junto al de homo 
faber”. Más adelante expresa: “hace tiempo que ha ido cua- 
jando en mí la convicción de que la cultura humana brota del 
juego —como juego— y en él se desarrolla”. 

Si del contenido del libro de Huizinga brotara nítida la con- 
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clusión de que toda la cultura humana procede del juego, la expre- 
sión homo ludens se convertiría en la designación específica del 
hombre, porque el hombre crea la cultura volcando en ella toda 
su intimidad, realizándose cabalmente en ella. Toda la vida del 
hombre salvo sus procesos puramente orgánicos— es vida cultu- 
ral, y la calificación que merezca la cultura cae sin más sobre el 
hombre. Pero el mismo autor relativiza, a lo largo de su sabia 
exploración del juego, «algunas fórmulas demasiado tajantes que 
esparce en diversos lugares del libro. Se plantea, como dificilísimo 
problema, la distinción entre lo que es juego y “lo serio”, aquellos 
comportamientos en que el hombre se halla muy lejos de jugar. 
Ahora bien, si se examina la cultura humana, hallamos que en ella 
hay muchos hechos y productos realizados con absoluta seriedad, 
unos de indole utilitaria, como cuanto toca a necesidades prácticas 
y a recursos técnicos, y otros de sentido desinteresado y superior. En 
muchos de ellos se inmiscuye sin duda el juego, pero sin que apa- 
rezca como su motivo original ni tampoco como su aspecto actual 
decisivo. Por otra parte, el autor advierte que el juego posee raíz 
biológica, y que es frecuente en el reino animal. Esto propone una 
cuestión, que ya ha surgido otra vez en esta exposición, y 
que deseo repetir con alcance general ahora. La cuestión es ésta: 
Siempre que se intente explicar lo humano por un principio o 
factor existente en 10 infrahumano, no basta con aducir la índole 
y funcionamiento de ese factor o principio, sino que es necesario 
dilucidar un asunto previo: el de [por qué ese factor produce en 
el hombre lo peculiarmente humano, ya que existió antes en otros 
seres sin originar humanidad en ellos. Muchos elementos de la 
humanidad reconocen antecedentes en la animalidad; pero una 
cosa es el hombre y otra el animal. Importa, por tanto, dar razón 
de lo que en el hombre moldea humanamente aquellos materiales; 
y así se plantea la cuestión fundamental, la de la constitución pro- 
pia del hombre, la de su incomparable estructura o esencia. En 
mi opinión, el libro de Huizinga es una contribución inapreciable 
al conocimiento de una serie de hechos poco estudiados, cuya im- 
portancia en la cultura resulta innegable. Toda teorización de la 


_ Cultura y de la actividad humana deberá en adelante tener en 


cuenta sus comprobaciones; pero no juzgo que nos ofrezca una 


teoría nueva de la cultura, que la muestre en sus raíces y funda- 
mentos, en sus operaciones y productos capitales, y menos que nos 
proporcione -una interpretación total y aceptable del hombre. 

Paradójicamente, el desenfrenado vitalismo de Nietzsche, al que 
me referí antes, contribuyó a aclarar la situación y a poner sobre 
bases nuevas o renovadas el problema del hombre, por lo menos 
en la dirección que me parece a mí más consistente y fecunda, en 
la que anota en el ser humano una componente peculiar que se 
denomina el espíritu. A pocos debe más la actual doctrina del 
espíritu que a aquel apasionado negador del espíritu que fué Nietz- 
sche. La oposición entre lo natural y lo espiritual se había plan- 
teado desde muy antiguo como oposición entre espíritu y materia. 
Y como resultaba fácil decretar de antemano la superioridad y pri- 
macía de lo espiritual sobre lo material, no se gastó mucho esfuerzo 
en determinar lo que el espíritu fuera, ni tampoco en examinar 
justicieramente las relaciones efectivas y, diríamos, diarias entre 
ambos. En toda contraposición entre lo material y lo espiritual, lo 
primero salía de antemano derrotado y lo segundo triunfante. Otra 
cosa sucedió cuando, por obra de Nietzsche en primer lugar, cambió 
la situación, y el adversario del espíritu no fué la materia sino la 
vida. La materia llevaba consigo una serie de determinaciones des- 
favorables y peyorativas, era tradicionalmente lo oscuro, lo pasivo, 
lo bajo. La vida, en cambio, se presentaba ornada de notas positi- 
vas, de un halo brillante y sugestivo, de una especie de prestigio 
mágico. La vida parecía incluir todo lo opuesto a la muerte, y 
el espíritu, implícitamente, pasaba a ser algo apagado y cadavérico. 
En la cuenta de la vida se registraban, sin advertirlo, las cualidades 
de fuerza, salud, belleza, ímpetu y proliferación creciente y véntu- 
rosa. Ante esta asombrosa realidad, rica y potente, el pobre espíritu, 
antes duéño del campo, llegó a parecer un fantasma. 


Pero esta situación sólo era posible al calor de las lucubracio- 
nes de Nietzsche, muchas veces más poéticas que filosóficas, y en 
la confusión mental de quienes se sentían deslumbrados por un 
nuevo mito. Apenas se aplicó un poco de reflexión crítica, la situa- 
ción se fué esclareciendo. Ante todo había que ver lo que se en- 
tendía por vida, palabra de varios significados. Si se entendía sólo 
la vida orgánica, la que estudia la biología, al afirmarla como prin- 
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cipio supremo no sólo se cercenaban en el hombre los atributos 
espirituales, sino todo aquello que lo pone por encima del animal. 
Si por vida se entiende cuanto compone la existencia del' hombre, 
en esta existencia entran los componentes espirituales y hasta difí- 
cilmente sería comprensible sin ellos. Si nos atenemos textualmente 
al rechazo del espíritu propuesto por Nietzsche, ello significaba 
despojar al hombre de sus propiedades más nobles y elevadas, de 


+ aquéllas reconocidas como superiores por un consenso que viene 


desde los comienzos de la civilización. 


Pero, pese a que su: propio planteo era inadmisible, Nietzsche 
había puesto en evidencia que la contraposición entre lo espiritual 
y lo no espiritual no era asunto sencillo, una oposición en la cual 
uno de los términos —lo no espiritual— pudiera dejarse sencilla- 
mente de lado acusándolo sumariamente de inferioridad notoria. 
La vida no era, sin duda, la instancia suprema ante la cual debía 
retroceder y humillarse el espíritu, pero era un adversario digno 
de consideración. La consecuencia fué un replanteo del problema, 
con esfuerzos muy empeñosos y serios para determinar con todo 
rigor la índole de lo espiritual, sus modos y condiciones, la órbita 
de su acción, y sus relaciones con el costado no espiritual del hom- 
bre. Todo esto compone un conjunto sumamente vasto de investi- 
gaciones y tesis, que se pueden poner bajo cinco grandes rubros, 
según el interés preponderante en cada autor o dirección: el hombre 
(en las averiguaciones de la llamada antropología filosófica) ; 
persona, cuando importaba sobre todo destacar en el hombre la es- 
tructura espiritual; el espíritu, cuando se ceñía el interés a caracte- 
rizar los hechos espirituales; la cultura, si la intención era describir 
el complejo de la vida y las realizaciones objetivas del hombre, 
y los valores, cuando se procuraba determinar en su PA las 
instancias de validez. ' 


Podemos, pues, decir que un vastísimo asunto —el de lo huida 
mental humano— se escinde bajo estos cinco títulos del hombre, la 
persona, el espiritu, los valores y la cultura, en la filosofía actual. 
Se trata de cuestiones tan conexas, que muchas veces se aproximan 
al máximo y aun se superponen. Nunca resulta posible aislar por 
completo una de ellas de las otras. Aunque cada uno de estos temas 
se convierta en cada caso en el dominante, los otros aparecen nece- 


-  Sariamente implicados. Por ejemplo, en el libro de Nicolai Hart: 
mann sobre el espíritu hay mucha antropología y mucha teoría: de 
la cultura; en el libro de Sombart sobre el hombre hay una teoría 
del espíritu y de la cultura; en el libro de Scheler sobre los valo- 
res hay mucho material sobre el hombre, el espíritu y la cultura. 
Se trata de diversos costados o aspectos de un tema único, porque 
el hombre tiene su prerrogativa más singular y elevada en el espí- 
ritu; la persona es el hombre visto por su lado espiritual; la 
cultura es el conjunto de los comportamientos y productos especí- 
ficamente humanos, y no puede ser omitida al hablar del hombre, 
ni se puede hablar de ella dejando en la sombra a quien es su 
creador, su animador y su beneficiario, etc. 


Naturalmente, debo limitarme en esta exposición a algunos 
3 puntos, entre los más salientes, para señalar por dónde va la imda- 
gación sobre el hombre en el pensamiento actual. Dentro del grupo 
que estoy considerando ahora, elijo las opiniones o tesis de Sche- 
ler, Sombart, Cassirer y Buber. 


Para Max Scheler, lo propio del hombre es el espíritu, prin- 
cipio que le pertenece en exclusividad. La realidad psico-física y 
el espíritu son los dos grandes órdenes o apartados en que se ma- 
| «nifiesta y desenvuelve el fondo último del todo. El psiquismo 
p acompaña toda vida; en el orden vital o psico-físico, el psiquismo 

adquiere varias formas o grados: impulso afectivo, que ya posee 
el vegetal; instinto, memoria asociativa, inteligencia práctica o téc- 
nica: todo esto depende de la vida y está a su servicio. El espíritu 
es un principio totalmente distinto. No está al servicio de la vida, 
sino que es autónomo, y hasta puede contrariar los fines de la 
vida al perseguir los propios. Los caracteres diferenciales del espíri- 
tu son la conciencia de sí, esto es, el conocerse y poseerse cons- 
cientémente, en la reflexión; la libertad frente a las constricciones 
de la vida, la capacidad de ir contra los impulsos vitales y gober- 
narse por los puros valores; y la objetividad, es decir, el orientarse 
y funcionar en vista de lo que es y lo que vale, y no por móviles 
subjetivos, centrados en el interés particular o privado del sujeto. 
La doctrina antropológica de Scheler es la que más se ha difun- 
dido durante los últimos años. Es clara y profunda, y acierta a 
dar cuenta de muchos aspectos esenciales del hombre. Entre los 
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reproches que le pudiéramos hacer, está que no atiende lo bastan- 
te a describir y especificar la dualidad del hombre, el conflicto 
o conjunción en él de lo espiritual y lo no espiritual. Porque si 
bien el espíritu es atributo exclusivo del hombre, no domina en 
él sin impedimentos, y lo que más bien define al ser humano es 
la dualidad que en él ocurre de naturaleza y de espíritu. Si trata- 
mos de comprender al hombre concreto desde el único punto de 
vista de lo espiritual, sin duda fracasaríamos, pues no podríamos 
explicarnos muchos comportamientos suyos en los que el espíritu 
no desempeña papel, y otros en los que lo determinante es la 
combinación y maridaje de lo espiritual y lo no espiritual. 


Werner Sombart, notable sociólogo y economista, autor de una 
famosa y extensa historia del capitalismo, quiso, hacia el final de 
su vida, aprovechar sus largos estudios y su rica experiencia de 
los hechos humanos en obras de contenido más general que las 
escritas hasta entonces. Publicó un libro sobre el hombre en 1938, 
y proyectaba una teoría general de la cultura, que no llegó a 
publicar. Lo esencial del hombre, para él, es el acto libre, la auto- 
nomía de la voluntad. Según Sombart, el animal no es nunca 
un foco de acciones producidas individualmente. Procede guiado 
por el instinto, y el instinto es la expresión del conjunto de la 
naturaleza, de una totalidad a la que cada animal se halla atado 
por lazos irrompibles y de la cual es parte inseparable. Propia- 
mente no obra, sino que obedece a un impulso ciego, a una com- 
pulsión; es más bien la naturaleza la que obra por él. En cambio 
el hombre se halla fuera o por encima de la naturaleza; no la 
sigue, sino qué se sigue únicamente a sí mismo. Con frase tan 
bella como gráfica, dice: “La naturaleza del hombre es arte”. El 
hombre es sin duda un organismo, pero dotado de un principio 
extraorgánico que lo separa radicalmente de los otros vivientes: el 
espíritu. Como ente orgánico posee un alma, entidad atada al orga- 
nismo y aun idéntica con él, y además un centro espiritual. Lo 
propio del espíritu es expresarse o exteriorizarse en manifestaciones 
objetivas, en las realizaciones concretas de la cultura, obras de arte, 
Instituciones, etc.; cuando el espíritu se expresa directamente, como 
en un apretón de manos o en cualquier forma de saludo, también 
lo hace en términos objetivos, convencionales, “artificiales” o sim- 
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bólicos. Nunca, pues, es naturalidad inmediata. Una curiosa opi- 
nión de Sombart es que este principio de indudable jerarquía 
superior que es el espíritu no se caracteriza por volverse decidida- 
mente y de continuo hacia los llamados valores superiores, sino 
que ostenta dos caras, una positiva y otra negativa, una divina y 
otra diabólica; el espíritu, dice, es Fausto y Mefistófeles, construye 


y destruye, crea y critica, ama y odia. El libro de Sombart, como 


podría esperarse de los antecedentes científicos del autor, no sólo 
interesa por su contenido doctrinal, sino también por la copiosa 
cantidad de hechos que contiene; una vastísima experiencia de los 
comportamientos humanos se acumula en él, recogida en la explo- 
ración de los fenómenos sociales y económicos en que Sombart fue 
autoridad reconocida. Desde mi punto de vista, al centrar su inter- 
pretación del hombre en la acción libre, Sombart anotó un aspec- 
to capital de lo humano, pero no el último y fundamental. Si el 
hombre disfruta de la libre opción al actuar, si opera por motivos 
individuales, como un sujeto, y en vista de un ancho panorama 
«de posibilidades presentes y futuras, es porque es primordialmente 
un yo que percibe y concibe un mundo de cosas y seres, una 
realidad externa y consistente, extendida en el espacio y en el 
tiempo. Lo esencial humano es, por lo tanto, esta estructura bási- 
ca, cuya determinación me ha ocupado en mis propias averigua- 
ciones sobre el ser del hombre. * 

Las notables investigaciones de Ernst Cassirer sobre el hombre 
y la cultura se hallan ante todo en su memorable Filosofía de las 
formas simbólicas, uno de los más importantes libros sobre el asun- 
to. Radicado el autor en los Estados Unidos, sintetizó sus compro- 
baciones, con más de una modificación o corrección, en su Ensayo 
sobre el hombre, de 1944, obra publicada al año siguiente en nues- 
tro idioma con el título Antropologia filosófica. Para Cassirer el 
hombre no puede ser ajustadamente caracterizado por ninguna de 
las notas que se le han atribuído como determinantes de su índole. 
No es homo sapiens, homo faber, etc., etc. Lo que lo singulariza 
es la capacidad de simbolizar. El animal entra en contacto, podría 
decirse, directo con la realidad externa, en la cual se halla sumido 
porque tiene que responder de inmediato a cualquier estímulo 


1 Ver mi libro Teoría del hombre. 
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que le llega de ella. El hombre intercala entre él y la realidad 
un vasto aparato de símbolos; “no puede enfrentarse ya con la 
realidad de un modo inmediato, no puede verla, como si dijéra- 
mos, cara a cara. La realidad física parece retroceder en la misma 
medida en que avanza la actividad simbólica del hómbre. En lugar 
de tratar con las cosas mismas, el hombre, en cierto sentido, con- 
versa constantemente consigo mismo. Se ha envuelto en formas lin- 
gúísticas, en imágenes artísticas, en simbolos míticos, en ritos reli- 
giosos, en tal manera que mo puede ver o conocer nada sino a 
través de la interposición de este medio artificial. Su situación e€s 
la misma en la esfera teórica que en la práctica. Tampoco en 
ésta, en la esfera práctica, vive el hombre en un mundo de crudos 
hechos o a tenor de sus necesidades o deseos inmediatos. Vive, más 
bien, en medio de emociones, esperanzas y temores, ilusiones y des- 
ilusiones imaginarias, en medio de sus fantasmas y de sus sueños”. 


En vista de esto ha de corregirse la definición clásica del hom- 
bre. La racionalidad es rasgo inherente a todas las actitudes del 
hombre, pero no las satura, no las informa por completo. El irra- 
cionalismo moderno pretende hacer valer los momentos franca- 
mente irracionales, sin advertir que aun la espesa masa de 
irracionalidad que aparece en la conducta y en los productos de 
la cultura —mito, lenguaje, etc.— se halla elaborada racionalmente, 
encuadrada en bastidores conceptuales. Lo peculiar de todo esto 
mo es ni la racionalidad ni la irracionalidad, sino la elaboración 
simbólica. El hombre no es un animal racional, el homo sapiens 
de la tradición, sino un animal simbólico o simbolizante. Sus sím- 
bolos expresos componen el ancho panorama de la cultura obje- 
tivada. Resulta arduo examinar críticamente estas tesis de Cassirer 
en pocas «palabras. Quiero formular, al pasar, unas indicaciones 
solamente. El aparato simbólico parecería encerrar al hombre en 
un mundo suyo, demasiado teñido de su propia y privada pecu- 
liaridad, cuando lo característico del hombre se manifiesta, más 
bien, como la tendencia a la universalidad, la apertura al mundo, 
el adueñarse cada vez con mayor poder y fidelidad de las cosas 
en el conocimiento y en la acción, La simbolización es, según mi 
parecer, un hecho de formidable importancia, pero no de carácter 
radical y primario; lo radical y lo primario es la aprehensión de 
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- la realidad en términos objetivos, que se cifra luego en multitud 
- de simbolizaciones, pero sin que los símbolos agoten esa realidad 
así aprehendida. En la cultura hay, efectivamente, innumerables 
simbolos, pero un cuadro o una estatua, una creencia religiosa O 
una tesis científica, no son símbolos, sino que se esfuerzan en 
transcribir adecuadamente ciertos aspectos de la realidad, acierten 
o no. Y una cosa es la transcripción, trasposición mental de lo 
real, y otra la simbolización, aunque la segunda sea en muchas 
ocasiones signo de la primera. : 
Como Cassirer, Martín Buber tuvo que salir de Alemania a 
consecuencia de las persecuciones raciales. Es profesor ahora en 
5 la Universidad hebrea de Jerusalem. Representante de un huma- 
¿ nismo sereno y conciliador, ha buscado la “clave para el enigma 
del hombre por el lado de lo estrictamente humano: la relación 
de cada hombre con su semejante. Hay en él un sentimiento de 
la unidad cósmica, de la profunda solidaridad del todo, que, en lo 
humano, se convierte cn un alto ideal de concordia; la aspira- 
l ción a este ideal es inseparable de la idea del hombre, y la hu- 
manidad se realiza en la medida en que se produce y perfecciona 
¡ el encuentro humano. Tanto el individualismo como el colectivis- 
/ mo se oponen a este encuentro y contrarían así la esencia huma- 
| na; el primero deja al hombre trunco e incompleto, el segundo 
7 lo disuelve en la sociedad. El encuentro humano ocurre solamente 
cuando entre el yo y el tú se establece una conexión íntima y 
veraz, que puede ser de armonía o de pugna, y que €s la condi- 
ción para que cada uno se halle a sí mismo y halle a los demás. 
En suma, la esencia humana se cumple cuando el uno se encuen- 
ira con el otro. Por muy interesante que sea este planteo, y aun- 
que debamos reconocer en él una buena dosis de acierto, resulta 
poco satisfactorio por incompleto, ya que nada dice de capitales 
modos o aspectos del ser humano. 


No es posible extender esta revista panorámica hasta registrar 
en ella toda la meditación reciente sobre el hombre. Apenas puedo 
mencionar la interesante tentativa realizada hace poco por Aloys 
Miller, de conciliar el punto de vista teológico cristiano con con- 
cepciones científicas recientes. El hombre es un microcosmos, una 
viva recapitulación de toda la realidad; la mera evolución causa- 
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lista no explica esta condición suya, y habría que acudir a una 
explicación finalista: Dios, al crear la realidad, configura y depo- 
sita en ella un proyecto del hombre, cuya realización queda a 
cargo de una evolución que es natural en sí, pero que va orde: 
nada de antemano finalísticamente. Se concilian, pues, en esta. 
concepción el creacionismo cristiano, el evolucionismo, el finalis- 
mo y las vetustas opiniones sobre la correspondencia del universal 
macrocosmos y el microcosmos humano. 


Las tesis del existencialismo tienen mucho que ver con el 
problema que nos ocupa. Hacer un balance de ellas no es posible 
en esta rápida exposición, por su complejidad y su perfil muchas 
veces difuso y problemático. El llamado existencialismo es sobre 
todo la expresión de una personalidad enérgicamente religiosa, in- 
satisfecha y estremecida, en Kierkegaard; en Heidegger es el exa- 
men o la exploración de la existencia humana, para pasar des- 
pués a una ontología; en otros es propiamente una construcción 
filosófica con la noción de existencia en el centro. Las ambigiie- 
dades aumentan cuando se recuerda que algunos de los más no- 
torios filósofos actuales de la existencia rechazan la calificación 
de existencialistas. Dos de los temas principales del existencialis- 
mo, el estar en el mundo y la trascendencia de la conciencia, su 
índole de atender a cuanto se pone ante ella, son logros firmes 
de la filosofía actual, compartidos por otras posturas filosóficas. 
Otros puntos del programa existencialista son más discutibles. No 
parece indudable, como cree Heidegger, que el hombre sea un ser 
para la muerte. Tampoco que la vida se resuelva en posibilidad 
y programa, en un puro proyecto, como sostiene Sartre, porque 
las posibilidades del hombre le son peculiares, son posibilidades 
humanas, y esto remite a averiguar la geografía del país de su 
posibilidad: esto es, la índole humana que condiciona esas posi- 
bilidades, la estructura propia del ser que denominamos hombre, 
la cual, en mi opinión, es accesible a la descripción y a la defini- 
ción. En general, no me parece que la relación entre la esencia 
y la existencia que propone el llamado existencialismo sea defini- 
tiva, y entiendo que este problema fundamental debe ser exami- 
nado serenamente, como estricta cuestión filosófica, y lejos por 
tanto de las vaguedades y éspasmos con que se habla del asunto 


cuando se introducen en él conmociones del ánimo sin duda muy 
legítimas y justificadas, pero ajenas al tono de la severa conside- 
ración teórica. : 
Ha llegado el momento de recapitular. Lo primero es anotar 
“la variedad y riqueza de la meditación actual sobre el hombre, la 
significación excepcional que este problema asume en el pensa- 
miento contemporáneo. En segundo lugar, ha de advertirse que, 
en todas las interpretaciones, se atribuye al hombre aquel puesto 
céntrico y privilegiado que de ordinario, con escasas excepciones, 
lle ha reconocido la filosofía, coincidiendo con la más difundida 
- concepción general de las religiones y de la opinión común. Por 
p último, debe registrarse que en muchas de las interpretaciones que 
[parecen más sólidas, aparece la convicción de la dignidad funda- 
mental del hombre, del poder y del paulatino crecimiento del 
p espíritu en él, del avance de la humanidad y la cultura, de la 
obtención de niveles cada vez más altos?. 


1 Las siguientes indicaciones no ofrecen una bibliografía adecuada del asun- 

to, sino que se limitan a anotar estudios o libros de fácil acceso, en los cuales 

hallará el lector interesado una ampliación de la materia tratada y las pistas 
_onvenientes para la profundización personal. 


Sobre la crisis: (Ortega y Gasset, La rebelión de las masas. Jaspers, 
Ambiente espiritual de nuestro tiempo (Labor). E. Sábato, Hombres y engra- 
najes (Emecé). E. Berl, El porvenir de la cultura occidental. R. T. Flewelling, 
The Survival of Western Culture. F. S. C. Northrop, El encuentro de Oriente 
y Occidente. F. Romero, “El Positivismo y la crisis” (en El hombre y la cultura, 
Espasa-Calpe). F. Romero, “Inventario de la crisis” (en Cuadernos Americanos, 
México, 1948, N9% 5). F. Romero, “Meditación del Occidente” (en Realidad, 
1948, vol. mí, N9 7). F. Romero, “Preámbulo sobre la crisis” y “La filosofía 
contemporánea y la crisis” (en Papeles para una Filosofía, Losada). 

Planteos de conjunto del problema antropológico: Julián Marías, El 
tema del hombre (Revista de Occidente). B. Groethuysen, Antropología filosó- 
fica (Losada). Martín Buber, ¿Qué es el hombre? (Fondo de Cultura Eco. 
nómica) . 

Max Scheler: El puesto del hombre en el cosmos (Losada). Ética (Espasa- 
Calpe). Esencia y formas de la simpatía (Losada). 

Ernst Cassirer: Antropología filosófica (Fondo de Cultura Económica) . 

J. Huizinga: Homo ludens (Fondo de Cultura Económica). 
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Algunos temas de la filosofía existencial ya aparecían, aunque 
' con otra intención, en Leopardi. La nada, la temporalidad, el ser 

la muerte, el riesgo, la coexistencia, el juego y la impostura, 
la lucidez y el coraje, el naufragio, constituyeron la motivación 
de su poesía y de sus meditaciones. Eso no basta para ver en 
- Leopardi a un existencialista; pero sí para confirmar una vez 
- más que la llamada “temática” de la filosofía de nuestro tiempo 
responde a una actitud que no es exclusiva de él. El poeta de 
Linfinita vanitá del tutto, para quien no había “más verdad que 
la nada”, veía en el tránsito temporal de toda existencia humana 
un proceso que comienza por descubrir el todo en la nada y 
concluye descubriendo la nada en el todo: “los niños hallan el 
iodo aun en la nada; pero los hombres hallan la nada en el 
todo”. (Tutto é nulla al mondo, anche la mia disperazione). La 
existencia es, también para él, como para Pascal, el divertissement 
en que la imaginación empuja hacia el futuro y nos extraña del 
presente que se convierte así en una nada: “Nada es el presen- 
te”; y ese futuro hacia el que nos proyectamos, que se nos da 
como esperanza (O speranze, speranze, ameni inganni!) nos de- 
frauda, nos trampea, como también decía Pascal. Ese futuro, destina- 
do a ser pasado, mostrará las esperanzas petrificadas en re- 
cuerdos: “Yo fui”; con sólo eso, el hombre está ya detrás de sí 
mismo; el futuro es ahora nada más que “speranze antiche”: hacia 
él, convertido en pasado, no puede tenderse ninguna esperanza. 
Ése es el destino del que el poeta no consigue consolarse: la espe- 
ranza <- la cadre de la muerte. El destino no nos ha hecho más 
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don que el de la muerte. Nato a perir. Eso es el hombre, eso es 
la verdad: “Todas las partes del universo se apresuran incansable- 
mente hacia la muerte. Parece que el ser de las cosas tiene por 
objeto propio y único la muerte”. Existir es estar condenado al $ 
incumplimiento: “Nuestra vida no alcanza nunca su objeto, es con- 
tinuamente imperfecta; y por ello el vivir es, por naturaleza propia, 
un estado violento”. Lo que importa es cumplirse, ser perfecto; 
y eso es lo que le está vedado al hombre. Ante una naturaleza 
cerrada en sí misma, amoral, indiferente a la existencia humana, - 
“a su mal y a su bien”, el hombre que quiera salvarse y salvarlo 
todo ha de preocuparse siempre por sí mismo: “Nada puede inte- 
resar al hombre sino relación consigo mismo. La despreocu- 
pación real y tranquila de sí mismo es despreocupación de todo 
y por lo tanto incapacidad para todo y'aniquilación de la más 
grande de las almas”. La vida no se nos hace tolerable simo por 
el engaño de la imaginación: “los hombres son imitadores de sí 
mismos”; personajes, no personas. Aspiren otros a salvarse en la 
razón que “geometriza toda la vida”, sin advertir que el imperio 
de esa razón es “el del despotismo”. No hay más salvación que 
la lucidez y el coraje: “Naturaleza noble es aquella que se atreve 

a levantar los ojos mortales ante el destino común y que con 
palabra franca reconoce el mal que nos ha tocado en suerte”. Ese 
coraje, sin refugio en los “amables engaños”, mi en la esperanza, 
ni en el deseo, nos hace descubrir que al final está el: naufragio. 

Y puede, a pesar de todo, hacer que el hombre lo acepte: 71 nau- 
fragar m'e dolce in questo mare. 


A pesar de este amtecedente que hubiera justificado la adop- 
ción de un tono patético, el existencialismo italiano cobra, por lo 
menos en el más notable de sus representantes —Abbagnano— una 
expresión deliberadamente fría. El otro posible antecedente italiano 
del existencialismo, Pirandello, que fué señalado en Alemania hace . 
ya tiempo, tampoco influyó en las formas de expresión ni de 
planteamiento de los problemas que caracterizan la obra de Abbag- 
nano. Ni la tortura ni el rebuscado juego de los “seis personajes 
en busca de autor”, o del “así es si os parece”, o del “hombre 
de la flor en la boca”, caracterizan a este existencialismo. Abbagna- 
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ho no procede, tampoco, de la filosofía gentiliana del “acto puro”, 
en la que también se ha querido ver un antecedente del exis- 
al 

Discípulo del noble profesor Aliotta, que se enorgullecía de no 

ser “amaestrador de papagayos”, Abbagnano comenzó planteándose 
en primer término el problema que en el existencialismo de Heideg- 
ger y de Jaspers aparecé en último término: el de la verdad. Aliotta 
había terminado por sostener que “el credo filosófico de cada uno 
de nosotros es el que realizamos con nuestras acciones, no aquel con 
el que, dejándonos arrastrar por la manía de las paradojas, llena: 
mos gruesos volúmenes”. Toda filosofía debe partir de la propia 
. vida y hacer explícitas las afirmaciones ya contenidas en ella. De 
otra manera, se expone lo que no se cree: es decir, lo que no se €s, 
y se busca el refugio de las “verdades evidentes” de ese abstractismo 
que prescinde de la propia realidad y pretende, sin embargo, coin- 
- cidir con la realidad y ser la realidad misma. También para Aliotta, 
| como para Pascal, son testigos de la verdad únicamente quienes 
se dejan degollar por ella: “quien empeña en su fe su persona”. 
“Toda filosofía realmente digna de este nombre es un programa 
de acción; es un acto de fe que dice al hombre: elige tu puesto 
y combate”. De la misma manera, pero ya dentro de las preocu- 
paciones existencialistas, terminará Abbagnano por definir la filo- 
sofía como la “asunción del propio ser”. 

En aquella su primera tentativa por resolver el problema de 
la verdad, Abbagnano sostenía, hace más de veinticinco años, que 
es viviendo cómo nosotros creamos nuestra verdad a cada instante. 
La verdad “no es una realidad nueva que se agregue a la primera 
realidad originaria, sino únicamente su símbolo”. Hay una “oscura 
violencia de la vida” que el pensamiento sigue dócilmente y expre- 
sa; la verdad se alcanza “por el hecho mismo de vivir y en cuanto 
se vive”. La razón está sometida a esa fuerza oscura; no €s €terna, 
ni absoluta, ni divina. El pensamiento tiene la legitimidad pero 
también la limitación de los símbolos: creado por la realidad, no 
es la realidad; por eso, comprender el pensamiento ajeno no signi- 
fica penetrar en él para hacerlo propio, sino traducir al pensa- 
miento propio, a la propia verdad, la “experiencia subterránea” en 
que se funden la vida propia y la ajena. No hay acuerdo o armo- 
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nía logrados por la verdad; la verdad es símbolo de lo que la 
precede y determina. Hay, en el seno de la vida, “una elección, 
una originalidad irreductible”, y es de ella de donde brota el pen- 
samiento. Por eso no podemos sustraernos al pensamiento y por 
eso-es que creamos, viviendo, nuestra propia verdad. El mito de la 
verdad absoluta es injustificable racionalmente. Toda tentativa de 
fundamentación racional se cierra en círculo; “presupone un acto 
que no tiene ninguna justificación racional y lógica, y se funda 
en él”. No hay ni un mundo de verdades eternas, reino de las 
esencias inmutables, ni un proceso continuo de ascensión hacia gra- 
dos más altos de verdad, en procura de la jerarquía suprema; hay 
un caos, una “irradiación multiforme que no tiene límites ni direc- 
ciones, un continuo e inagotable chorro de luces nuevas y diversas, 
cada una de las cuales dura un siglo o un día, un instante o un 
milenio”. Las fuentes del pensamiento son irracionales: y es en 
esas fuentes donde se da aquella elección original e irreductible. 


El maestro Alliotta vió claro que esto significaba invertir el 
mito platónico y hacer de las ideas sombras vanas de la realidad; 
y formuló al discípulo la sencilla pregunta: ¿No es también el 
pensamiento una forma de actividad, de experiencia vivida? ¿Por 
qué, en efecto, ha de reducirse el pensamiento a una mera super- 
imposición simbólica, si es una elección original e irreductible que 
brota de aquellas fuentes irracionales? Lo único que se probaría 
es el fundamento irracional del pensar, y no la escisión entre el 
pensar y la realidad, no su “diferencia absoluta”, su “heterogenei- 
dad radical”, ni la existencia de un “abismo infranqueable” entre 
ellos. La misma irracionalidad «del pensamiento podría servir para 
confirmar su realidad y no para invalidarla; y la imposibilidad 
en que el pensamiento se halla de desprenderse de aquella fuente 
en que continuamente se alimenta y de la cual brota, prohibe 
hablar de “abismo” o de “hiato”. El joven Abbagnano había visto, 


sí, y sentido agudamente, dónde estaba el misterio; pero no lo 
había descifrado. ' 


¿Lo habían descifrado los grandes pensadores contemporáneos 
que insistían en renovar la aventura hegeliana y en seguir buscan- 
do la demostración de aquella fórmula que parecía tener las virtudes 
de un embrujamiento: “Todo lo real es racional, todo lo racional 


es real...”? Abbagnano procedió entonces a la crítica del nueve 
idealismo inglés y norteamericano y halló que, aunque fiel a aque- 
lla fórmula, ese nuevo idealismo confesaba la imposibilidad de 
incluir la experiencia finita en la experiencia absoluta. La realidad 
empírica era, en la dialéctica de Hegel, un momento del desenvolvi- 
miento de la Idea, por el cual ésta debía necesariamente pasar para 
alcanzar su concreción como espiritu absoluto en el arte, en la reli- 
gión, en la filosofía. Pero el idealismo de Bradley se encarga de 
descubrir la naturaleza contradictoria de toda experiencia finita y 
(un poco a la manera del viejo idealismo oriental con el que justa- 
mente ha sido comparado) convierte a la realidad empírica en una 
mera apariencia o ilusión y cree salvar lo absoluto sustrayéndolo 
a todo proceso y a toda dialéctica. El pensamiento, cuya función es 
el juicio, quiebra toda unidad de experiencia en un that y un whal, 
un esto y un qué, ofreciéndolos en una relación en la que ya no 
es posible descubrir aquella unidad inicial. La unidad quebrada 
es irreconstruíble en el seno del pensamiento, que es siempre rela- 
cionante y por lo tanto siempre pensamiento de una unidad incom- 
prensible. En rigor, el pensamiento no puede cumplir ni la función 
de mostrar en una unidad los términos que relaciona, ni la de 
mostrarlos separados; tiene que terminar por identificarlos, contra- 
diciéndose, pues, a sí mismo. En cuanto los identifica, el pensa- 
miento renuncia a poseer la realidad, que subsiste inafectada por 
aquella contradictoria operación relacionante. Lo absoluto escapa 
en definitiva al pensamiento; pero como de ese absoluto no tene- 
mos ninguna experiencia inmediata, ese “absoluto” resulta una ex- 
presión vacía. El pensamiento, que es relacionante, y que intenta 
mostrarnos la unidad en la multiplicidad, se condena a sí mismo 
en cuanto es pensamiento: €s decir, en cuanto sienta la relación, 
que exige, como nuevo término, ser insertado en otra relación y 
así indefinidamente. Siempre se le escapa lo que intenta mostrar: 
la unidad de los distintos. Cualquier relación provoca la serie infi- 
nita de las relaciones. La tentativa de Royce, de encontrar en ese 
mismo proceso infinito la unidad que en él se consideraba perdida, 
y de evitar la conclusión a que llegaba Bradley, de un pensamiento 
incapaz de asimilarse la realidad o de asimilarse a esa realidad que 
le es heterogénea, también es un fracaso, porque en todo proceso 
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infinito la unidad se nos escapa forzosamente; y aun concediendo 
que esa unidad se lograse, se nos escaparía su realidad, es decir, 
no sería una “unidad que unifica una multiplicidad real”. Esa mul- 
tiplicidad en la unidad puede aparecer, efectivamente, en la serie 
infinita de Dedekind y su concepto de “cadena”, al que Royce 
recurre. El pensamiento unifica lo uno y lo múltiple cuando, por 
el acto único con que se esfuerza por entender la unidad, hace surgir 
una multiplicidad infinita de términos. Sea, en un ejemplo vulgar, 
el pensamiento de “una botella que contiene. su propia imagen”. 
En la etiqueta de esa botella está dada la imagen de la botella, 
imagen que contiene una segunda imagen de la botella con su 
primera imagen, y así sucesivamente. Ha surgido —no interesa que 
el dibujo no sea posible— una infinidad de términos, una multipli- 
cidad inagotable, en un solo pensamiento que es uma unidad. 
(Un sistema K es un sistema en cadena cuando tiene una imagen K” 
y cuando K” forma parte de K. Con esto basta para que, en un solo 
acto de pensamiento se dé toda una serie infinita, pues si K” forma 
efectivamente parte de K, hay en K” una imagen K” de K, en K” 
una imagen K”” de K y así sucesivamente. La serie infinita ha sur- 
gido de un solo acto de pensamiento: la representación de K me- 
diante su parte K”). En este pensamiento tenemos la unidad; pero 
¿tenemos una multiplicidad real, es decir, una multiplicidad en que 
haya diversidad entre sus términos? ¿No se trata de la repetición 
de una misma imagen del primer término, K, sin que haya entre 
esas imágenes más diferencia que el lugar que ocupan en la serie, 
y que no puede por lo tanto ser la diferencia cualitativa que toda 
multiplicidad real exige? La diversidad, la realidad, han des- 
aparecido; no queda sino “la unidad, puramente formal, de un 
pensamiento consigo mismo, durante una sucesión de actos idén- 
ticos”. La multiplicidad de una experiencia no es la multiplicidad 
de una serie numérica. Lo absoluto sigue tan vacío como antes, 
si todo lo que se ha hecho es intentar colmarlo con un contenido 
puramente lógico. Queda la otra tentativa extrema: la de recu- 
rrir no a los entes abstractos de la matemática sino a la realidad 
viva del amor, y de hallar en él la determinación de lo absoluto. 
Ésa fué la obra de MacTaggart. El amor une sin suprimir las 
diferencias. No es necesario analizar los fundamentos de esta solu- 
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ción: basta enunciarla para comprender que, una vez más, se de- 
clara fracasada la tentativa de asimilar la realidad al pensamiento: 
Con estas críticas, Abbagnano veía confirmada su posición ini- 
cial: “la realidad se resiste a ser incorporada y encerrada en el 
mundo del conocimiento y del símbolo”. Ningún proceso de pensa: 
miento puede considerarse real. La misma condena del tiempo 
como irreal, frecuente en los pensadores idealistas, y la afirmación 
de la eternidad de lo absoluto, implicaría “la alteridad irreducti- 
ble de la realidad y el pensamiento”. Lo Absoluto, que es la Idea, 
que es la Realidad, que es el Ser, que es la Verdad, que es lo 
Eterno, se disipa ante la sola presencia del pensamiento que con 
esa su sola presencia creía afirmarlo. Pero esto mismo afirma, en 
vez de negarla, la validez del pensamiento y su índole original: la de 
ser símbolo imprescindible de una vida a la que sin embargo no 
puede contener y a la que, por otra parte, no puede ser reducido 
en cuanto el pensamiento no es vida inmediata. El programa, 
concluía Abbagnano, no puede ser sino éste: “Realizar una forma 
de filosofía que esté tan próxima a la vida que absorba sistemá- 
ticamente todos sus elementos de energía y de acción, y tan próxi- 
ma al pensamiento que garantice plenamente su claridad lógica”. 
De otra manera: una filosofía que no fuese ni mera lógica ni 
mera vida, y tampoco simple conocimiento o simple acción. Ni 
una conciencia raciocinante que creyese contener todas las “razo- 
nes”, ni un corazón que quisiese hacer valer sus razones contra 
la razón. “Si el corazón tiene razones que la razón no comprende, 
se trata de encontrar una razón que haga valer como suyas las 
razones del corazón”. Ya estaba dado el paso hacia el existen- 
cialismo. : 

El filósofo no se halla en la actitud divinizante del 
hombre de ciencia, para quien todo problema es externo y con- 
templable desde fuera. El filósofo no sabe sino de problemas in- 
ternos, que por ser tales no quedan eliminados, sino confirmados, 
cuando se los soluciona. La llamada solución del problema es el 
hallazgo, simplemente, de la posibilidad que demuestra su carácter 
de problema; y todo problema es tal por la indeterminación con 
que admite posibilidades diversas. 

La solución de un problema no es sino la confirmación de 
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la posibilidad de ese problema, o sea la confirmación de su con- 
dición de problema. En el conocimiento científico, que es esencial- 
mente de la misma naturaleza que el conocimiento llamado empíri- 
eo, nos hallamos ante un objeto dado, con particularidades propias, 
que son las que son y que debemos simplemente conocer y acatar 
como tales. Cuando miro un objeto, digo que quiero ver lo que 
ese objeto es: el objeto es real, exterior a mí, tiene las particulari- 
dades que tiene y que yo trato de descubrir; reconozco esas particu- 
laridades y digo que veo el objeto. Pero si se trata no de ver 
un objeto sino, por ejemplo, de pintarlo, ¿qué es lo que persigo?, 
¿cuál es el fin que me propongo? Lo que me propongo es ver, 
pera como posibilidad; pintar significa “hacer del ver el propio 
fin, realizando un objeto que lo haga íntegramente posible”. (Esta 
observación de Abbagnano, que no quiere ser sino un ejemplo 
de lo que debe entenderse por problema y por la solución de 
un problema como simple confirmación de su posibilidad, puede 
servir para aclarar el sentido de la pintura contemporánea, conde- 
nada precisamente por quienes no distinguen entre el mero “ver” 
y el pintar: el “ver” de tantas escuelas de pintura parece tener 
como ideal la actitud divinizante de la ciencia; el “pintar” de 
las escuelas modernas es la actitud problematizante de todo arte 
que sea tal, es decir, que no sea contemplación sino creación. Una 
pintura es “mejor” que otra simplemente cuando asegura una mejor 
posibilidad de ver; cuando lo pintado es la producción de un objeto 
que haga posible ver, y no la reproducción de un objeto visto. 
Los objetos naturales, dados, que están ahí, no posibilitan la visión; 
podríamos decir que la limitan y que hasta la estorban). El otro 
ejemplo que Abbagnano ofrece es el de un régimen de gobierno: 
no basta que un gobierno haya sido elegido libremente, para que 
estén justificadas sus pretensiones de ser un gobierno libre; aun- 
que se haya originado en un acto libre, ningún gobierno es libre 
sl se considera solución que elimina el problema y hace ya inne- 
cesaria la libertad que le dió origen; sólo es libre el gobierno que 
acepta su propia problematicidad y se considera a sí mismo no 
objeto eterno, no cosa, no realidad hecha, sino confirmación de la 
posibilidad de la libertad: es decir, el gobierno que asegura la 
posibilidad de la elección libre, y no el que fundándose en esa elec- 
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ción libre la suprime considerándola ya ejercitada y por lo tanto 
acto cumplido de una vez para siempre. La posibilidad es, dicho 


de otra manera, posibilidad de la posibilidad, posibilidad de sí 


misma; no posibilidad de la imposibilidad, no posibilidad que se 
cierra y condena como tal. La posibilidad es siempre posible; nin- 
guna forma de “realidad” la niega ni la agota; toda forma de 
realidad la confirma y renueva. La posibilidad abstracta, entendida 
a la manera de Leibniz, es una posibilidad que como tal desapare- 
ce en la realidad que la concreta: el posible que ha recibido paso 
a la existencia, deja de ser posible: es un imposible; la fórmula 
escolástica, según la cual la realidad de un hecho prueba su posi- 
bilidad, sólo concuerda en apariencia con esta posibilidad que 
Abbagnano analiza; la realidad de un hecho que sólo probase la 
posibilidad de ese hecho, probaría una posibilidad abstracta como 
la de Leibniz: una posibilidad determinada, un simple ente lógico 
que, en cuanto se realiza, queda colmado para siempre, y deja de 
ser posible. Pero la realidad prueba, confirma la posibilidad de un 
hecho sólo cuando no suprime esa posibilidad. 


Ningún saber filosófico es un saber necesario, que exija la 
presentación de una totalidad dada ante la cual, y excluyéndose 
de ella, se colocase el hombre; es un saber problemático, porque 
no puede ser el saber de una totalidad, ya que el hombre queda 
siempre incluído en ella, y esa simple inclusión deja siempre abier- 
to el saber como un problema. La norma de la filosofía es la 
posibilidad, porque el hombre, problema para sí mismo y proble- 
matizador de la realidad en la que se halla situado, es posibilidad, 


su propia posibilidad. Por eso la filosofía carece de objeto, y nO 


puede ser reducida a conocimiento, ni consistir en una actitud 
contemplativa: la filosofía es misión; y tampoco consiste en una 
mera praxis, ya que así como no puede ser reducida a conocimiento 
no puede ser reducida a acción. La filosofía compromete al hombre 
íntegro: nada de lo que €s humano le es ajeno, y no hay en ella 
el desinterés propio de la actitud científica, que llega al sacrificio 
de todo lo que no sea la inteligencia desnuda ante su objeto. Nin- 
guna actitud más interesada que la filosófica, porque en ella está 
en juego lo que más interesa al hombre: el hombre mismo, su exis- 
tencia. Siempre la filosofía ha sido eso: empeñosa búsqueda que 
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el hombre hace de sí mismo, esfuerzo por iluminar, construyén- 
dolo, el ser que le es propio pero que no le está dado. La filosofía 
se identifica, así, con la existencia, en cuanto la existencia es la 
realización del propio ser. Toda filosofía es existencial, porque toda 
filosofía no es más que la “asunción del propio ser”. La denomina- 
ción de existencialista debe ser, pues, aceptada como legítima y 
hasta como la única adecuada para la filosofía. Toda filosofía es, 
si es filosofía, existencialista, concluye Abbagnano. 


Si ser libre es asumir el propio ser, el hombre no es libre 
siempre: lo es únicamente cuando elige ese ser que le es propio. 
Esto significa que, para Abbagnano, la posibilidad del hombre es 
una. El hombre puede hallarse ante muchas posibilidades que, por 
asi decir, se abren ante él, se le ofrecen; pero esas posibilidades 
no son sus posibilidades. Solamente una es mi posibilidad, y mi 
existencia es el empeño por realizarla: las otras están allí “para 
que yo elija la mía”. Si la elijo, soy libre; si elijo otra, no soy 
libre. Aquí también, sólo es libertad la elección que se garantiza 
a sí misma su posibilidad. En rigor, ni siquiera puede hablarse de 
la libertad humana, que es un mero concepto abstracto. Sólo tiene 
sentido hablar de la libertad de este o de aquel hombre; de una 
libertad que es siempre de alguien, mía. 


Yo, hombre en un mundo, con otros hombres, ¿soy libre, o 
no lo soy? Me hallo en una situación de la que no puedo pres- 
cindir, porque precisamente es mi ser en el mundo y con otros 
lo que me constituye como hombre; prescindir de ella sería como 
prescindir de mí mismo. Dependo de mi situación; y, sin embargo, 
tengo que hacerme, yo, a mí mismo; elegirme, en esa situación. 
La solución kantiana, que ve la libertad en la universalidad y obje- 
tividad de la razón que dicta el tú debes del imperativo categórico, 
prescinde precisamente de esa existencia que soy; pero esa libertad 
no es mi libertad, no es mía, porque pertenece al orden de la pura 
impersonalidad, en que yo no soy una existencia concreta sino un 
ente en el mundo de la inteligibilidad abstracta. Esa racionalidad 
objetiva de la libertad no resuelve el problema de mi libertad, 
porque en rigor ni siquiera se lo plantea. Pero si quiero, evitando 
ese mundo de la objetividad, buscar mi libertad en el mundo igual- 
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mente racional de un sujeto absoluto con cuya vida tengo que 
identificarme para ser libre; o sea, si yo no soy, como hombre libre, 
más que aparición, en el tiempo, de una idea consciente de sí mis- 
ma, si sólo debo, para ser libre, ser una manifestación de esa idea, 
tampoco la libertad es mi libertad: podrá ser libre ese espíritu 
absoluto, pero no yo; y como esa idea absoluta se desenvuelve en 
una dialéctica de momentos forzosos, mi libertad consistiría en la 
remisión de mi existencia al orden de la necesidad de aquel sujeto 
absoluto. En este caso, como en el otro, la libertad, que pretende 
estar fundada en la racionalidad, me elimina a mí mismo en cuanto 
existente. La libertad es mi libertad, no la libertad de la naturaleza 
humana o del espiritu absoluto. Aquella libertad de la naturaleza 
humana, y esta libertad del espíritu absoluto, olvidan que quien 
debe realizarse soy yo y no el reino de los fines ideales o el sujeto 
absoluto. 


¿Qué solución habrían dado al problema los mismos existencia- 
listas? Heidegger, Jaspers y Sartre son, para Abbagnano, los tres 
existencialistas que han intentado, sin conseguirlo, plantear el pro- 
blema de la libertad. Aunque proponiéndose afirmar la libertad 
del hombre, los tres habrían terminado, igualmente, en la negación 
de esa libertad. La primera tentativa, la de Heidegger, con su “ser 
para la muerte”, hace del hombre una imposibilidad: la de des- 
prenderse de la nada; existir es estar sosteniéndose en ella, conde- 
narse en ella. Todas las posibilidades son, para el hombre que 
analiza Heidegger, meras imposibilidades, porque todas son equiva- 
lentes y han de desembocar en la imposibilidad del hombre: la 
muerte. Ésta es mi posibilidad privilegiada, la posibilidad que funda 
mis posibilidades; pero esa posibilidad es, como también lo había 
visto Sartre en su crítica a Heidegger, la imposibilidad de mi posi- 
bilidad. Todo, salvo esa imposibilidad de la posibilidad, es, en de- 
finitiva, ficticio. Y el hombre, que parece elegir, nada elige: la 
elección le está impuesta, y es una sola: la elección de la muerte. 
También en Jaspers, las posibilidades se equivaldrían. En el exis- 
tencialismo de Jaspers estamos condenados, no ya, como en el de 
Heidegger, a no desprendernos de la nada, sino a no alcanzar el 
ser; todo nos es, aparentemente, posible, pero nada nos es posible, 
porque nos es imposible ser. La posibilidad del hombre, que se 
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resuelve en imposibilidad de ser, es, pues, imposibilidad, no posi- 
bilidad. En Sartre, el hombre es libre, y lo es siempre, lo es esen- 
cialmente; el hombre se construye con una libertad indefectible, y 
todas las posibilidades son sus posibilidades. Esto nos conduciría 
nuevamente, según Abbagnano, a una equivalencia de las posibili- 
dades; esa equivalencia hace que el hombre, esencialmente libre, sea 


indiferente a todas ellas. Si todas las posibilidades son equivalentes, 


si son igualmente mis posibilidades, no hay posibilidad de la que 


pueda decir que es mía, y todo da lo mismo; y si todo da lo . 


mismo, la elección en que precisamente se dice que ejercito mi 
libertad, no es sino ejercicio arbitrario e irracional. Para Heideg- 
ger, la posibilidad propia del hombre es la muerte, y por eso es 
en la muerte donde nadie puede sustituir a nadie. Si efectiva- 
mente la existencia humana es imposibilidad de desprenderse de 
la nada, y si en eso consiste toda su relación con el ser, la libertad 
para la muerte es toda la libertad del hombre. Heidegger es cohe- 
rente; pero su libertad se convierte en forzosidad y condena. Heideg- 
ger se contradice en cuanto hace, de la existencia que ha concebido 
como posibilidad, una imposibilidad; su interpretación de la exis- 
tencia es la negación de la existencia, pues niega lo que la existencia 
es: relación con el ser y no imposibilidad de esa relación; y la 


relación con el ser desaparece en cuanto la existencia se muestra- 


como imposibilidad de desprenderse de la nada. La solución de 


Jaspers,,aunque opuesta a la de Heidegger, sería simétrica con res- 


pecto a ella. Jaspers reduce la posibilidad a imposibilidad, en cuan- 
to niega la posibilidad de alcanzar el ser, de alcanzar la trascenden- 
cia. Esa trascendencia de Jaspers está más allá de la relación misma 
en que el hombre se halla con ella, y por eso toda existencia es, 
para Jaspers, un fracaso. Las situaciones límites en que el hombre 
se halla son el muro que veda toda posibilidad. El hombre de Jas- 
pers está trabado, Sartre justifica todas las elecciones, y cree con 
ello hacer del hombre un ser siempre libre; Heidegger y Jaspers 
justifican una sola elección que noes la de una posibilidad, sino 
la de una imposibilidad, y no hacen al hombre libre nunca. Todos 
esos existencialismos negarían la libertad, porque niegan la posibili- 


dad: son existencialismos negativos y AO en'su negatividad. 


al hombre. 
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-—Abbagnano quiere contraponer a Sartre, a Heidegger, a Juspct 


. un existencialismo positivo que satisfaga estas dos exigencias: afir- 


mar la posibilidad como tal y afirmar también la elección que el 
hombre hace de ella; las dos exigencias se reducen a una: afirmar 


_ la libertad. Para satisfacerlas es necesario que las posibilidades no 


=sean equivalentes ni se conviertan en sucedáneos ilusorios de una 


posibilidad única que resulta ser imposibilidad. Para evitar lo pri- 
mero, la posibilidad de cada hombre no puede sino ser una; pero 
el hombre ha de poder elegirla o no elegirla; cuando elige esa po- 
sibilidad que es su posibilidad, el hombre es libre; de lo contrario, 
no. El hombre no es libertad; existir no es ser libre; sólo se es 
libre en la existencia auténtica: la que elige su propia posibilidad; 
y por eso la elección está siempre amenazada: porque no es elec- 
ción hecha de una vez para siempre, sino elección que, por ser la 
de una posibilidad, debe ser constantemente reiterada como posibili- 
dad. La posibilidad es una posibilidad siempre abierta. En eso con- 
siste la problematicidad de la existencia humana. Nadie conquista 
definitivamente la libertad, porque nadie se realiza a sí mismo, en 
ningún momento, en la pretendida plenitud que no es sino rigidez 
y paralización. 


Todos los viejos temas de la libertad como conquista constante 
son el presentimiento oscuro de esta libertad que Abbagñano en- 
cuentra en la fórmula: posibilidad de la posibilidad o posi- 
bilidad trascendental. Abbagnano está más cerca de Sartre que de 
Heidegger o de Jaspers, aunque el negativismo de Sartre sea el más 
radical de los tres. Pero si Heidegger y Jaspers sólo ofrecerían una 
imposibilidad total y una libertad inútil, Sartre ofrecería una posi- 
bilidad total, donde la elección es indiferente. Heidegger y Jaspers 
negarían la posibilidad y la libertad; Sartre no negaría la posibili- 
dad, sino la libertad, porque la libertad no puede ser indiferente, 
ya que es elección. La elección exige, para ser realmente tal, una fe 
en el valor de lo que se elige. Sería la negación de todo existencialis- 
mo sostener que el hombre puede ser indiferente en la elección de 
las posibilidades, puesto que el hombre sería indiferente, entonces, 
a lo que de ninguna manera puede ser indiferente: a sí mismo. 
Para que todo no dé lo mismo, es necesario que haya una posibi- 
lidad, que es la propia; y para que la libertad sea la realizadora 
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de la propia posibilidad, es necesario que la elección recaiga sobre 
esa posibilidad y no sobre otra cualquiera, que no es la propia. 
Si no hay una, una sola posibilidad propia, cualquier cosa que se 
realice será la realización de una existencia auténtica. Todo estará 
bien siempre, y el hombre no se diferenciará de la naturaleza, o 
del reino de las esencias ideales. 

Hay una sola posibilidad, afirma Abbagnano; y esto permitiría 
rectificar el mito de Er, que aparece al final de La República. 
Platón imagina que las almas, antes de reencarnarse, son llevadas 
a elegir su destino, o sea el modelo al que permanecerán forzosa- 
mente ligadas en su vida. Cada alma elige, y de esa elección de- 
pende su existencia entera. Es, dice Abbagnano, como si cada 
hombre tuviese numerosas posibilidades entre las cuales puede elegir 
indiferentemente la que quiera; pero no hay tal posibilidad de 
elección indiferente: “una sola es la posibilidad que me es propia, 
y es aquella a la que puedo dedicarme con un empeño apasionado 
y total”, en una búsqueda continua que descubre en ella nuevas 
riquezas. De esta manera conciliaríamos a Kant y Kierkegaard. 
Kant, reaccionando contra la concepción de la posibilidad como 
mero concepto exento de contradicción, mostró que la posibilidad 
humana no es una simple posibilidad abstracta. La posibilidad del 
conocimiento, la posibilidad de la vida moral, la posibilidad del 
sentimiento estético, están referidos por Kant no a meros entes 
sin contradicción, sino al hombre mismo, a su finitud. Pero Kant 
sólo habría visto la faz positiva de la posibilidad; no vió que “toda 
posibilidad concreta tiene como tal siempre otra cara, que es la 
negativa. Es siempre posibilidad de que no además de posibilidad 
de que si”. Kierkegaard es, en cambio, el filósofo de la posibilidad 
negativa. “La angustia es el sentimiento de lo posible, pero de lo 
posible en su forma aniquiladora y destructiva”. Porque sólo vivió 
bajo el signo negativo de la posibilidad, en la angustia y en la 
desesperación, Kierkegaard no vió el lado positivo de la posibili- 
dad. Una filosofía de la existencia debe aunar a Kierkegaard y a 
Kant: mostrar que la posibilidad es posibilidad, y no mera posi- 
bilidad afirmativa o mera posibilidad negativa. Para que la posibili- 
dad de Kierkegaard no se desvanezca en la angustia de la im- 
posibilidad, es necesario, concluye Abbagnano, que acuda en su 
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ayuda el imperativo categórico kantiano. El puedes reclama un 
debes. Puedes, por lo tanto debes. 

Hay, para Abbagnano, una sola posibilidad que es la 
mía. En todas las demás, que puedo elegir y que son posi: 
bilidades, pero no mías, no me realizo a mí mismo; caigo 
en la dispersión de la cotidianidad. Esto es lo que el exis 
tencialismo llama el destino, vagamente definido como fidelidad 
a sí mismo y a la comunidad a que se pertenece. Pero esa posi- 
“bilidad que es mía no me estaría dada como un objeto exterior 
a mí, que yo pueda contemplar desde fuera; no puedo conocer mi 
- posibilidad: sólo puedo realizarla; y es en la realización donde mi 
d "posibilidad es mi posibilidad. ¿Cómo sabré que una posibilidad que 

he elegido no es la mía?; ¿cómo sabré que he sido infiel a mi 
destino, que soy “esclavo de vicisitudes insignificantes”, que me 
“estoy dejando vivir “como una unidad anónima”? Cuando elijo 
; posibilidades que no son mías, dice Abbagnano, “el error se me 
a hará patente, más que con el fracaso, con mi incapacidad para 

consolidar y mantener el empeño existencial”; o sea, que las po- 
p —sibilidades que no son mías son las que se me revelan como inautén- 

= ticas porque no son garantías de sí mismas. Si se trata de mi 

“relación con los demás, debo elegir la posibilidad que asegure esa 
relación y no la que la elimine o anule; en la relación conmigo 
mismo, debo elegir la que me garantiza mi yo, la que me hace ser 

una unidad, “recogerme y concretarme en una única tarea”. ¿Y 
- dónde está la posibilidad de mi dispersión? “La temporalidad es la 

posibilidad de la dispersión, de la anulación y de la muerte”. Rea- 

lizo mi posibilidad, en resumen, cuando me realizo en la tempora- 
lidad —pues fuera de ella no puedo realizarme—, pero sin conver- 
 tirme en una sucesión de momentos exteriores los unos a los otros; 
Ñ me realizo cuando constituyo una solidaridad conmigo, con los 
l otros, con el mundo, en ese mismo tiempo disgregador; eso es la 
fidelidad y el destino. La libertad es ese acto de decisión de la 

"fidelidad; y el hombre libre es “el hombre que tiene un destino”, 

“o, como habría que decir más precisamente, el que cumple un 
destino, pues si no lo cumple se disgrega y deja de asumir la posi- 
bilidad que le es propia y deja por ello de ser libre. 
Esto obliga a concluir, aunque ni Abbagnano ni ningún exis- 
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tencialista lo haya dicho expresamente, que hay una posibilidad de 
fracaso de todos los hombres: es posible que ningún hombre haya 
sido libre, que ningún hombre lo sea, que ningún hombre haya den 
serlo jamás. Es posible no sólo mi fracaso, sino el fracaso, sin, ee 
cepción, de todos los hombres. ¿Dónde estaría la prueba de que 5 
hubo un solo hombre que cumplió su destino? ¿Dónde estaría la 
prueba de que habrá un hombre que cumplirá su destino? No. 
puedo tener prueba del cumplimiento de un destino más que e 
mi propio caso. La “armonía”, la “solidaridad” de los demás con e 
el mundo, con otros, consigo, no puedo descubrirla en el juego 
exterior de las relaciones, salvo que ese juego exterior sea toda la A: 
realidad del hombre, sin que nadie sea nada en sí mismo, como 
el Egisto en la tragedia de Sartre, que era un mero vacío entre . 
dos valvas. Pero si en ese juego de relaciones, si en lo que llama-- 
mos la historia, la patria, el estado, la familia, la iglesia (¿cuál de - 
ellas es mi comunidad?; ¿cuántas son mis comunidades?) es donde 
está el destino del hombre, el hombre vuelve a ser el ente sin 
valor en sí mismo, que sólo sirve para:la realización del espíritu 

objetivo. Puedes, por lo tanto debes, es la fórmula última que mari- 
da a Kierkagaard con Kant: la posibilidad y el imperativo. Puedo, 

por lo tanto debo. Pero ¿qué debo? Lo que puedo. Y ¿qué puedo? 

Realizarme a mí mismo. Y ¿cómo me realizo a mí mismo? Cum- 

pliendo mi destino. Y ¿qué es mi destino? “El destino es la fideli- 
dad a la propia tarea histórica, es decir, a sí mismo, a la comu- 
nidad y al orden del mundo”. | 


Todo está claro, menos ese sí mismo, que aparece como térmi. 
no sólo verbalmente distinto de la fidelidad a la tarea histórica, a 
la comunidad, al orden del mundo. También en el existencialismo 
de Abbagnano el hombre ha sido devorado por su tarea histórica, 
como en Heidegger había sido devorado por el cohistorial, y por 
la fidelidad a la palabra sagrada que sólo un pueblo conservaba 
y era capaz de oír. Una vez más, Hegel se toma su desquite. 


Abbagnano condena la filosofía de Hegel con estas palabras que 
me parecen definitivas: “Cuando afirma la intrínseca, total y nece- 
saria identidad de lo real y lo racional, Hegel despoja de todo 
fundamento a su filosofía, ya que si lo real es idéntico a lo ra- 


. 


, el problema de su identidad no puede surgir, y la filosofía 
pa se lo propone y lucha por él no tiene objeto ni sentido”. Pero 
-Abbagnano nos dice también lo siguiente: “El hombre es el único 
“ser pensante finito; el saber problemático constituye, por ello, la 
“condición y el modo de ser del hombre. Si se llama existencia 
al modo de ser del hombre, el saber problemático define y expresa 
Ja existencia. En este momento se revela el rasgo del que toma su 
“nombre el existencialismo: la identidad entre existencia y filosofía. 
- Esto no es ciertamente una novedad. ¿Qué otra cosa ha sido la 
filosofía siempre sino el esfuerzo incesante del hombre para alcan- 
zar alguna claridad en torno al ser que le es propio?” Pero si se 
afirma la identidad entre existencia y filosofía, ¿no cabe repetirle 
a Abbagnano sus propias palabras contra Hegel? Si la existencia 
les idéntica a la filosofía, el problema de su identidad no puede 
surgir y la filosofía que se lo propone y lucha por ella no tiene 
objeto ni sentido. 
Í Salvo que, en este caso, la diferencia no sea “intrínseca, total 
$ y necesaria”; pero entonces habrá que explicar qué se entiende por 
identidad que no es ni intrínseca, ni total, ni necesaria. 
p La filosofía no puede ser, pues, ni siquiera para el existencialis- 
mo, idéntica a la existencia. Abbagnano ha ido más allá de su 
p propia intención. Si la existencia es el modo de ser del hombre 
y si la existencia es idéntica a la filosofía, todos somos filósofos, 
por el hecho de existir, y con igual jerarquía. Para evitar nueva- 
mente esta confusión. en esa noche de la identidad, habrá que 
distinguir entre existencia auténtica y existencia inauténtica. Sería 
existencia auténtica la de quien ha elegido su propio destino. Filoso- 
far —dice la fórmula de Abbagnano— €s asumir el propio ser. 
Pero esa existencia auténtica en que se asumiría el propio ser, ¿se 
identifica, sin más, con la filosofía? ¿La historia de la filosofía 
sería, entonces, la de los hombres que han realizado su propia 


posibilidad? Pero ¿por qué curioso azar esa historia de la filosofía 
cialistas, en la historia de los 


sigue consistiendo, para los existen 
hombres que realizaron su propia posibilidad en el mundo del pensa- 
miento? ¿No hay más existencias auténticas que las de los eternos 
nombres que figuran en los manuales de historia de la filosofía? 
¿O es que sólo en el mundo del pensamiento €s posible el “esfuerzo 
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incesante del hombre por alcanzar alguna claridad en torno al ser 
que le es propio”? ¿Es únicamente allí donde se da la existencia 
auténtica y se da la filosofía que es idéntica a ella? Pero si es así, 
entonces ese esfuerzo por alcanzar alguna claridad en torno al 
que nos es propio, ese mundo del pensamiento no es el mero 
mundo de símbolos, estéril y sin energía, que Abbagnano- había 
creído ver en él cuando escribió sus primeros trabajos. Y, en cam- 
bio, si ése no es el esfuerzo capaz de alcanzar claridad y de realizar - 
la existencia auténtica, entonces la historia de la filosofía no tiene 3 
por qué seguir confundiéndose con la historia de los pensadores. 
En este caso habría que escribir otra historia de la filosofía, y - ÑS 
no la que Abbagnano acaba precisamente de escribir. Pero como Ñ 
esa otra historia de la filosofía no puede ser escrita, porque nada 3 
sabríamos ni podríamos saber de quienes asumieron su propio ser $ 
sin dejarnos un mundo de símbolos, la historia de la filosofía se 
nos convierte en un mito. 


Jeremías y su época 


por ABRAHAM ROSENVASSER 


En el proceso de desarrollo del profetismo, tiene la personali- 
dad de Jeremías extraordinaria significación. Jeremías es profeta 
misionero, y como tal su vida y actividad toda están en íntima 
vinculación con la vida y peripecias de la nación. Precisamente el 
profetismo misionero arranca en el siglo vut, cuando la existencia de 
la nación se vió amenazada por profunda crisis interna, y fue en 
tiempo de Jeremías cuando esa crisis llegó a su máximo y terminó 
en quiebra del Estado. 

En los primeros siglos de la monarquía, el profeta es el hombre 
de facultades mánticas a quien se recurre en consulta. Por lo común 
es el rey quien reclama el oráculo; aunque hay veces en que €s el 
profeta el que se muestra al rey y pronuncia su profecía, que suele 
ser entonces de reprensión o amenaza. Tal Nathán, presentándose 
a David por la muerte de Uría hetteo (2 Samuel x11), o Elías a 
Ahab, anunciándole que no habrá lluvia (1 Reyes XVI-xvni). 
Seá que pida el oráculo o lo reciba por decisión espontánea del 
profeta, el rey actúa como personaje que encarna a la nación, como 
responsable de su conducta y suerte. 

Pero desde el siglo vin se opera un cambio profundo: el profeta 
se dirige a la nación misma y al rey sólo como parte de ella. 
Responde a un llamado interior que contiene un mensaje, una 
doctrina, y su vocación €s salirle al paso al pueblo para exigirle 
que adopte una nueva forma de vida; su propósito, Te-crear 
la vida nacional, sacarla del estado de corrupción en que ha caído, 
devolverle su genuinidad. Para lograrlo se imspira en un pasado 
nacional incontaminado y puro, proyección de sus ideales de sim- 
plicidad de vida, de fraternidad y de rectitud. 
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El profeta se vuelve así intérprete y vocero de los más altos 
principios de vida de la nación, y es en el seno de esa vida nacional, 
en su viejo fondo histórico, donde encuentra su fuerza. Esto explica 
por qué las catástrofes que terminaron con la vida independiente 
de la nación sellaron también la suerte de la profecía. El punto de 
partida de la declinación del profetismo misionero es el cautiverio 
babilónico. Perdida la independencia nacional, quedábale todavía 
al profeta una importante misión que cumplir en el espíritu de su 
vieja actividad: trabajar por la restauración nacional. El Segundo 
Isaías, que anunció la liberación de la cautividad babilónica, có- 
rresponde a esta etapa del proceso. Pero la liberación no fué la 
vuelta a la vida independiente, y los profetas Haggeo y Zacarías, 
que actúan poco después en la comunidad de Jerusalem restaurada 
bajo la dominación persa, muestran claramente que el espíritu 
sacerdotal y didáctico se adecuaba mejor a la índole de la sociedad 
de su tiempo, y que habían cesado las grandes fuerzas sociales y 
políticas creadoras del tipo del profeta misionero. Las cuestiones 
menudas de la comunidad restaurada no precisaban la grande ex- 
periencia religiosa personal que llamamos inspiración de los profe- 
tas. Se vivía cada vez más de la vieja tradición que incluía un 
variado acopio de leyes y reglas de conducta, y así el intérprete, el 
maestro o instructor fué el heredero del profeta. El mismo verbo 
darash, que antes significaba conocer la voluntad divina por éxtasis 


o inspiración, llegó a ser usado con el valor de IQUACT el sentido 
de un texto. 


Con Jeremías la profecía alcanza su punto más alto. Fué su 
tiempo el más dramático de la historia del Estado hebreo, cuando 
el reino de Judá, que pareció por un momento resolver los más 
graves conflictos de justicia y religión, zozobró sin remedio. Nunca 
como entonces se vió tan al desnudo el vicio de poderío ni fué 
más patente el afán de dominación y grandeza material. Eran tiem- 
pos de tránsito violento, de cambios inesperados, propicios para la 
confusión de valores y para los grandes «sufrimientos injustos. 


En ellos vivió activamente el profeta, despertando a las gentes 


de su ciega indiferencia, llamándolas a la realidad de su destino 
aciago. 


Corrupción de naturaleza veía en la enfermedad de los hom- 
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bres de su tiempo; y la esperanza de regenerarlos, de sanar sus 
corazones, parecióle imposible sin la ruina de la nación. Tuvo así 
la certidumbre de que su vocación era de profeta anunciador del 
mal y sufrió por ello terrible angustia. 

No menor fué su sufrimiento ante los males sobrevenidos que 
él mismo anunció. Participó enteramente de los dolores de su 
pueblo, dolores de los que tuvo anticipo en sus visiones o experien- 
cias de revelación. 

Quien quiera alcanzar lo que fué el profeta Jeremías por el 
examen solo de su doctrina ética malograría su propósito. Para 
lograrlo es preciso compenetrarse del espíritu de su tiempo y tre: 
hacer las peripecias de su vida en el seno del pueblo que lo urgió 
para la vocación profética. 


La actividad profética de Jeremías se cumple, en lo principal, 


- desde el año 626 a. J. C., décimotercer año del rey Josías, hasta la 


cautividad de Jerusalem, undécimo año del rey Sedecías. 

Algunas noticias más han sido conservadas sobre la actividad 
del profeta después de la caída de Jerusalem, en Mizpa primero, en 
Taphnes después, cuando un grupo de gentes de Judá lo arrastró 
consigo, a la fuerza, al Egipto. 

En esos cuarenta años o más de la actuación del profeta, el 
mundo sufrió cambios fundamentales y vivió en constante zozobra. 
El año 626, en que Jeremías descubre su vocación profética, es el 
mismo en que la declinación del poderío asirio se hace brusca y 
definitiva. Nuevas fuerzas surgen entonces en el horizonte políti- 
co: Babilonia sacude el yugo de Asiria con Nabopalasar, en el 
año 625; Media se levanta como potencia rival en el Asia; Egipto 
se vuelve nuevamente un factor importante en la política oriental. 

En realidad Asiria concluyó su alza por mediados del reinado 
de Asurbanipal y comenzó entonces el descenso. La gran expansión 
imperial asiria del siglo vi alcanzó su apogeo en el siglo siguiente, 
con la caída de Egipto en 671 en manos de Asarhaddón, y la toma 
de Tebas en 666 por Asurbanipal. El poderío asirio pareció en- 
tonces inconmovible y la suerte de los Estados pequeños y grandes . 
sellada para siempre. El saqueo de Tebas añadió una nota de terror 
al pasmo que causó en el mundo la conquista del valle del Nilo. 
Sin embargo, la desintegración del imperio había comenzado. Egip- 
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to, la conquista más impresionante, si no la más preciada, se cons- 

tituyó en un poder importante con la dinastía saíta, bajo Psamé- 

tico L quien logró expulsar a las guarniciones asirias y hacerse in- 

dependiente. % 

De más consecuencias fué el asalto del imperio por las hordas 
bárbaras (cimerianos, escitas, umman manda) en Asia Menor, Me- 
dia y Armenia: fueron vencidas, pero quedaron en el país y se 
incorporaron malamente a los cuadros del imperio. Todavía pudo 
Asurbanipal salir triunfante en las campañas contra Babilonia y 
Elam, y arrasar a Susa (640): pero los invasores fueron un activo 
fermento de disolución de la estructura imperial. Nos faltan pre- 
cisiones al respecto, pero nuestras conjeturas se apoyan en diversos 
hechos significativos. Asurbanipal nos habla de los males que en 
las postrimerías de su reinado cayeron sobre el país: luchas dinásti- 
cas, luchas intestinas; por Heródoto sabemos que desde la primera 
mitad del siglo vu el Asia Menor se veía perturbada por invasiones 
de pueblos bárbaros: . primero los cimerianos, que derrotaron a 
Giges, rey de Lidia; después los escitas, que llegaron a adueñarse 
del Asia. Heródoto atestigua que los escitas “yendo en seguimiento 
de los cimerianos se dejaron caer sobre el Asia”, vencieron a los 
medos y se hicieron señores de todo el continente por espacio de 
veintiocho años. 

Kónig * calcula que esos veintiocho años corren entre 642 (año 
en que derrotan a los medos en sus asaltos de Asiria) y 615; y que 
por la misma época, poco antes del año 642, los umman manda, 
mezcla de jonios, carios y cimerianos, asentaron su dominación en 
el Asia Menor venciendo al tirano Lygdamis, también cimeriano, 
triunfo que hizo posible el señorío escítico. 

Los escitas habían llegado a ser aliados forzosos o amigos obli: 
gados de los asirios y pelearon al servicio de ellos o con ellos, cons- 
tituyéndose en cierto modo en custodios del imperio. 

Es probable que su correría al Egipto, que nos relata Heródoto, 
se ubique después de la muerte de Asurbanipal (631). Según ese rela- 
to, los escitas sólo habrían llegado a la Siria Palestina, pues allí les 
salió al encuentro el rey de Egipto y les persuadió con súplicas y re- 


1 KóNIG (E.), Aelteste Geschichte der Meder und Perser, Berlín, 1934, 
p. 136-137. 
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galos que no pasasen adelante. Puede ser que ésta fuese su última 
manifestación efectiva de poder. De su participación en las guerras 
civiles no tenemos noticias, pero es difícil creer que fuesen ajenos 
a esas luchas, dadas las funciones de guardianes que tenían a su 
cargo. Sólo sabemos ciertamente que estuvieron hasta el fin al ser- 
vicio de Asiria, que luchaba no ya por el imperio, sino por preser- 
var su propia existencia. 

La muerte de Asurbanipal fué ocasión propicia para que los 
Estados tributarios, grandes y pequeños, se independizasen. Judá 
sacudió el yugo de su servidumbre y se dictó una nueva constitu- 
ción que eliminaba la influencia extranjera. Las ciudades fenicias 
desconocieron el poder real asirio. Media, gobernada por Cyaxares, 
se constituyó en Estado independiente. Babilonia eligió su propio 
rey a Nabopalasar, quien luego de subir al poder comenzó las 
hostilidades contra Asiria (625). Pronto Nabopalasar de Babilonia 
y Cyaxares de Media hicieron alianza para destruir a Asiria; Asiria 
se vió reducida a límites cada vez más estrechos. En 614, Cyaxares 
toma Assur y la saquea; en 612, Cyaxares y Nabopalasar dan el 
asalto final a Nínive, capital del imperio asirio, la saquean a fondo 
y la arrasan hasta dejar de ella sólo un montículo de ruinas. Los 
umman manda, que obraban de concierto con Nabopalasar, se apo: 
deran de Harrán, asiento del último rey de Asiria, Asurballit. Ne- 
cao, rey del Egipto, que había ido en ayuda de su aliado, el rey 
asirio, fracasa en su intento de liberar la ciudad (609); Harrán sufre 
suerte pareja a la de Nínive: es asolada sin piedad ?. 


2 Gap (C. 1.), The Fall of Niniveh, Londres, 1923. Desde 1943, la fecha 
tradicional asignada al fin del reinado de Asurbanipal (626) ha sido modifi- 
cada por los datos de la lista real de Khorsabad estudiados por PorBEL y los 
trabajos sobre cronología de DUBBERSTEIN, según los cuales la sucesión real 
asiria hasta la caída de Nínive se habría producido en el siguiente orden 


cronológico: 
Asurbanipal ...ooooooomommmmmm”..> 669 - 633 (631) 
Asuretelilani .....-...«.«........- 633 (631) - 629 (627) 
Sinshumlishir ......+ rn”. 629 (627) 
Sinsharishkun ........o o... ......- 629 (627) - 612. 


Es probable, pues, que la correría escítica se haya producido a la muerte 
del sucesor de Asurbanipal, y no de Asurbanipal mismo. 
Esta cronología ha sido enlazada con datos del libro de Crónicas, a los 


que parece conceder un valor que antes no se le reconocía. 
La primera rebelión de Josías contra Asiria se habría producido en 632, 


arg 
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De estas luchas el antiguo imperio asirio quedó, en lo princi: 
pal, en manos de los medos y babilonios. Las fronteras de Media 
tocaban el imperio lidio por el curso del río Halys, en el centro 
del Asia Menor. Babilonia se transformó en un imperio poderosí- 
simo que incluía no sólo la: Mesopotamia, sino también la cuenca 
superior del Eufrates. Como heredera del imperio asirio se consi: 
deraba con derecho sobre Siria y Palestina, y a exigir tributación 
de Judá. Egipto, que había sido aliado de Asiria en la lucha, se 
creyó autorizado a retener el territorio de Siria y Palestina, cuya 
vigilancia quizá le fuese encomendada cuando entró en alianza, 

Los Estados pequeños, que imaginaron que el desmoronamiento 
del imperio asirio les permitiría abrirse espacio libre en el juego 
político internacional, se vieron expuestos a la rivalidad de las 
nuevas potencias. El reino de Judá, por su parte, se empeñó en 
conservar su independencia por una serie de medidas capitales. 
Para fortalecer el sentimiento nacional y sacudir la influencia ex: 
tranjera, el rey Josías puso en vigor una nueva legislación que 
centralizaba el culto en Jerusalem, prohibiéndolo en los lugares 
altos. En consonancia con el nuevo orden de cosas, procedió a 
purificar la ciudad de Jerusalem, que era donde más se había 
hecho sentir la influencia extranjera, primero con Ahaz, cuando 


.este soberano se hizo tributario de Asiria, y después con Manasés, 


su nieto. Ahaz hizo erigir un altar a Jehová copiándolo del que 
vió en Damasco, que era probablemente de factura asiria. Manasés 
edificó altares para todo el ejército del cielo (el sol, la luna y las 
estrellas) en los dos atrios del templo, y practicó todas las: viejas 
formas mánticas cananeas o extranjeras. 


En ese empeño de Josías, la limpieza no sólo alcanzó a lo 
asirio, también fueron afectadas todas las prácticas de la religión 


en el 8% año de su reinado (2 Crónicas Xxx1Iv, 3), al año siguiente de la muerte 
de Asurbanipal, en que repudió a los dioses asirios. 

En el duodécimo año de su reinado (628), a la muerte del sucesor de 
Asurbanipal, habría asumido el mando de parte del antiguo territorio de 
Israel sometido a los asirios: Samaria, Galilea, Galaad (2 Crónicas XXxXIv, 6 y 
2 Reyes xxmL, 15 y sig.). Véase: A. PorBEL, The Assyrian King List From 
Khorsabad, en Journal of Near Eastern Studies, 11, 1943, págs. 88-90; W. H. 
DUBBERSTEIN, Assyrian - Babylonian Chronology (669-612, B. C.), en J.*N. E. S., 
1, 1944, págs. 38-42; F. M. Cross, Jr. - D. N. FREEDMAN, Josiah's Revolt against 
Assyria, en J. N. E. S., 1, 1953, págs. 56-58. 
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que disonaban con el yahvismo tradicional y que habían subsistido 
ahí, mo sabemos si con significación activa o simplemente como 

- expresión de usos de larga data. La enumeración que hace el libro 

_ de Reyes (cap. Xx) de esta obra profiláctica de Josias es larga, e 
impresiona por el arraigo que había logrado en Jerusalem toda 
suerte de cultos, algunos de los cuales de tan vieja data, que venían 
del reinado de Salomón. Para éstos, que no son mencionados des- 
pués de Salomón, hubo evidentemente apego piadoso que aseguró 
su conservación. 


Esta voluntad de independencia de Judá, por firme que fuese, 
perdió sentido político una vez que cayeron Nínive- (612) y Ha- 
rrán (609) y Asiria quedó suprimida. En adelante la reforma de 
Josías, centralizadora y antiextranjera, no fué más que un factor 
de profunda significación para su vida espiritual. Judá volvió a 
ser presa de las aspiraciones imperiales de las naciones vecinas y 
de la voluntad de poderío de sus gobernantes. La batalla de Meg- 
gido en la que muere Josías a manos del faraón Necao, cuando 
éste retorna de Harrán, es el primer episodio en la nueva serie de 
] actos de sumisión con pago de tributo a una potencia, alternados 
con otros de rebelión y alianza con la potencia rival, 
| Judá quedó sometida al Egipto desde la batalla de Meggido 
j (609) hasta la de Carkemish (605), quizá hasta el año 602. La 
| batalla de Carkemish, librada entre Nabucodonosor y Necao en 
p el año 605, en la que venció el primero, señala ya un cambio en el 
equilibrio de fuerzas que pone a Judá en dependencia de Babilonia, 
situación que probablemente sólo se hizo efectiva el año 602. En 
adelante, las rebeliones de Judá tendrán el apoyo del Egipto. Un 
primer levantamiento de Judá contra Babilonia ocurre en el año 597, 
y determina el trasplante de parte de la población viril judía, por 
obra de Nabucodonosor, en el mismo año. Hubo alianzas y pre- 
parativos de rebelión en 593, que terminaron por ser abandonados. 
La rebelión del año 588 terminó con el Estado de Judá. Jerusalem 
fué destruida el año 586, y huba un nuevo trasplante de población 
a Babilonia. Judá dejó de ser un Estado tributario; pasó a ser parte 
de la organización administrativa babilónica y recibió un gober- 


A 
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nador. 
Tal es, a grandes rasgos, el curso de los acontecimientos del 
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mundo oriental y de la política de Judá en los años en que Jeremías 
fué profeta. Nos corresponde ahora determinar qué fué el profeta 
mismo: su vida y su obra en el mundo de su tiempo. 


fa LA CARRERA DE JEREMÍAS 


La carrera de Jeremías figura en el libro que lleva su nombre. 
; También han sido recogidos allí parte de los sucesos de su tiempo, 
| sobre los que se puede allegar algo más compulsando los libros de 
Reyes y Deuteronomio. 

El libro de Jeremías versa sobre la actividad del profeta, los 
oráculos que pronunció o las revelaciones que recibió, pero desde 
el punto de vista literario no puede decirse que el libro sea obra 
del mismo Jeremías. Como los otros libros proféticos, el de Jeremías 
tiene su historia, que comienza con las disposiciones que toma 
el profeta —o sus discípulos o terceros interesados— para conservar 
Ñ sus oráculos, y termina, no con la muerte del profeta, sino mucho 
; más tarde, después de cumplidos, por varias manos, los trabajos 
de colección, compilación y redacción editorial. 

En los libros proféticos se distinguen tres clases de textos: 
1) Los poéticos o versificados, en los que están expresadas las uni- 
dades del género profético llamadas oráculos. Estos poemas son 
ordinariamente muy breyes. 2) Las narraciones autobiográficas, en 
las que figura el profeta relatando en prosa las experiencias y 
vicisitudes de su actividad profética. 3) Las narraciones biográfi- 
cas, en las que la actividad del profeta es relatada también en 
prosa, pero en tercera persona. Estos diferentes textos han sido com- 
binados por obra editorial hasta formar el libro que hoy tenemos. 
El proceso ha sido largo y complicado. Los oráculos en verso fue- 
ron conservados al principio oralmente, y una vez que lograron 
forma escrita, comenzó el trabajo de colección. 

Paralelamente a las colecciones de oráculos se formaron relatos 
sobre la vida y experiencias de los profetas. Estos relatos, como los 
oráculos, circularon al principio en forma oral, al modo de tradicio- 
nes independientes y sueltas, y luego fueron consignados por escrito 
y reunidos, al fin, en colección. 

El estadio final ha sido obra de redactores menores que 
reunieron en un solo libro las colecciones atribuídas a los pro- 
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fetas, incluyendo una cantidad de materia narrativa, biográfica 
y autobiográfica, del profeta *. 

Los criterios que han presidido la compilación de las coleccio- 
nes y su combinación para crear la estructura final del libro son 
del orden más variado. La repetición de los mismos pasajes en dife- 
rentes capítulos (como en Jeremías L, 41-43 y vi, 22-24) para dis- 
tintas situaciones, y el empleo de la misma sentencia en oráculos 
de diferentes profetas, señalan algunos de los criterios de los colec- 
cionadores. Al parecer, unas veces es la repetición de una palabra 
o de una frase lo que ha determinado el orden de sucesión de 
los oráculos; otras, ha sido el parentesco del asunto, como por 
ejemplo, los llamados oráculos contra las naciones vecinas o que 
están en el horizonte político del Estado hebreo (carga contra 
Egipto, Babilonia, etc., cap. XLVI y sig.) o los oráculos de Jeremías 
contra los reyes de Judá (cap. xxu) * El orden cronológico, por 
lo visto, no ha sido tenido en cuenta para nada. 

En lo que se refiere a los relatos autobiográficos, suelen ser 
obra del mismo profeta. Tal ocurre con la descripción del llamado 
inicial, en que el profeta nos relata cómo descubrió su vocación 
y recibió la carga de su misión. Pero hay veces en que esos relatos 
son obra de terceras personas, pese a la forma autobiográfica. 
Dentro de la literatura profética, el libro de Jeremías nos 
presenta el único ejemplo cierto de una colección de oráculos hecha 
por el mismo profeta. Desgraciadamente, sólo conocemos el relato 
del hecho, pero no cuál sea la colección. En el capítulo XXXVI se 
nos cuenta cómo en el cuarto año del rey Yoyakim, hijo de Josías, 
es decir, en el año 605 a. J. C., Jeremías hizo escribir en un libro 
dictado de viva voz a su discípulo Baruch, todas las revelaciones 
que había recibido desde que comenzó a profetizar (año trece 
de Josías, esto es, año 626 a. J.C.): “Y escribió Baruch de boca 


3 ROBINSON (Th. H.), Die prophetischen Biicher im Lichte neuer Entdec- 
kungen, en Zeitschrift f. d. alttestamentliche Wissenschaft, Giessen, 1927, £..IV, 
N9 1/2, p. 3-9. 

4 Se reúnen en este capítulo oráculos contra Shallum o Yoachaz (v. 11 
y 12; y 2 Reyes XXuL 34), contra Eliakim o Yoyakim (v. 2-9 y 13-19; y 2 Reyes 
xxn1, 34-xx1v, 5), y contra Yoyachin O Conías (v. 24-30; y 2 Reyes XXIV, 8-16). 
Aparentemente, el primero de los oráculos del capítulo xxI determinó que 
el compilador o editor le añadiese los otros. 
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de Jeremías, en un rollo de libro, todas las palabras que Jehová 
le había hablado”. El libro fué leído en el templo por Baruch, 
pues a Jeremías le había sido prohibida la entrada allí. La lectura 
del rollo fué repetida en palacio ante el rey. Como éste, irritado 
por lo que en el libro se decía, lo corta en pedazos que arroja al 
fuego, Jeremías tomó otro rollo, en el que consignó Baruch, a su 
dictado, las palabras del libro que quemó el rey, “y aun fueron 
añadidas sobre ellas muchas otras- palabras semejantes”. : 


Ej Parece, pues, que el rollo contenía no sólo los oráculos ante- 
a : riores al año 605, sino también otros posteriores que le fueron 
3 añadidos por el mismo método del dictado de Jeremías a Baruch. 
La determinación de cuáles sean los pasajes del libro de Jeremías 
E que integraban ese rollo ha sido materia de conjeturas varias. Se 
3 admite hoy que, en lo esencial, están dados por los relatos auto- 
eS biográficos o pasajes escritos en primera persona, en los que los 
| oráculos han sido reelaborados, en prosa altamente retórica, y su 
autor es, en lo principal, el mismo Jeremías. 


En cuanto a. los relatos biográficos, es decir, los escritos en 
prosa en tercera persona, la opinión general es que su autor ha 
sido el discípulo del profeta: el escriba Baruch, contemporáneo y 
testigo de los sucesos descriptos. “Tal probabilidad se robustece con 
el hecho de que la colección contiene un oráculo para- el mismo 
Baruch, que sólo "a el podía interesarle conservar o recordar 
(cap. XLV). 

Acerca de quienes conservaron y coleccionaron los oráculos 
propiamente dichos, nada seguro se puede decir. Estos” poemas 
breves aparecen en el trabajo de colección con pequeños apéndices 
o expansiones en prosa. 


La estructura final del libro, tal como lo tenemos hoy, ha 
sido lograda por el editor de la siguiente manera: “Tenía ante 
sí un cierto número de pequeñas colecciones de oráculos en verso, 
algunas de las cuales con apéndices en prosa o expansiones no muy 
largas. Tenía también una colección de material descriptivo de la 
mano de un biógrafo, y una colección similar de pasajes escritos 
en primera persona, principalmente de material de oráculos elabo- 
rado en prosa retórica. Su método fué tomar cada pequeña colec- 
ción, o grupo de oráculos en verso, y añadirle una adecuada selec- 
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ción de una de las dos colecciones en prosa. De haber tenido una 


z sola colección poética, el resultado habría sido un trabajo más 


_continuo... Para su propósito prefirió pasajes del tipo C- (auto- 
iográficos) y usó poco los de la clase B (biográficos) hasta no 
haber agotado casi los otros” *. 

Esta articulación hecha por los compiladores primero, y por 
el editor después, no permite obtener otra ordenación cronológica 
que la conjetural que se obtiene de un examen del contenido de 
los textos o de algunas indicaciones —no siempre exactas— que fi- 
guran encabezando los relatos o capítulos. 

No puedo exponer aquí y menos discutir los diversos criterios 
puestos en juego por los autores, comentaristas e historiadores. La 
incertidumbre que existe sobre cuál sea la solución verdadera hace 
estéril toda discusión, y aconseja que se indique en cada caso que 
no sabemos más o mejor, o el carácter hipotético de la solución 
adoptada, frente a la exigúidad de datos o pruebas. Conviene tener 
presente, sin embargo, como punto de vista general, que la impre- 
sión que proveen los materiales del libro es que los oráculos y 
los episodios de la actividad profética han sido acumulados en 
ciertos momentos críticos de la vida de Judá y Jerusalem. Podemos 
desde ahora señalarlos como los siguientes: 

1. La vocación del profeta. Las invasiones del norte y los 
oráculos escíticos. Oráculos juveniles. 

2. La reforma de Josías. Oráculos vinculados a la reforma. 

3. La batalla de Meggido. Oráculos vinculados a la muerte 
de Josías y al comienzo del reinado de Yoyakim. 

4. Oráculos en el año de la batalla de Carkemish. 

5. Oráculos vinculados a la rebelión de Yoyakim y al primer 
trasplante de población de Judá en el año 597. 

6. Oráculos contra los falsos profetas y las tentativas de re- 
belión del año 593. 

7. Oráculos del sitio de Jerusalem, el fin de Judá y la huída 
al Egipto. 

8. Oráculos de la intimidad del profeta o confesiones, del todo 
excepcionales en la literatura profética. 


5 OESTERLEY y ROBINSON, Án introduction to the Books of the Old Tes- 
tament, Londres, 1937, p. 293. 
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Ninguna de las profecías de Jeremías, ni los relatos biográficos 


de su libro se refieren a hechos de índole privada, excepto los ' 


oráculos que traducen su estado íntimo —verdaderas expansiones 
líricas sin referencia a hechos determinados—, los del descubri: 
miento de su vocación profética y el dolor de ser mensajero del 
mal. Tampoco hay en el libro de Jeremías —como no lo hay en 
_ ninguno de los otros libros proféticos— alusión al período anterior 
al del llamado para profetizar. La infancia, la adolescencia, la 
misma juventud, si el profeta comenzó su misión en edad madura, 
son omitidas. La formación de la personalidad carecía de signifi- 
cación para el historiador o el biógrafo de aquellos tiempos. El 
punto de partida, aquí como en el caso de las vidas de la Anti- 
giedad clásica, era el momento en que el personaje había comen- 
zado a actuar en la vida pública, es decir, su akmé. : 

El título del libro ha servido, sin embargo, para algunas -con- 
jeturas sobre la familia y el lugar en que creció el niño Jeremías, 
pues allí se dice que Jeremías era hijo de Hilcías, de los sacerdotes 
que estuvieron en Anathoth, en tierra de Benjamín. Pertenecía así, 
probablemente, a la familia de Abiathar, el sacerdote extrañado 
por Salomón a vivir “en sus propias tierras de Anathoth” (1 Re- 
yes IL, 26 y sig.), y por Abiathar remontaba al linaje de Eli, el 
mismo que había tenido en Shilo la guarda del arca, desde los 
tiempos más antiguos hasta el reinado de Salomón ?. : 

Ninguna familia estaba más ligada que la de Abiathar a la 
vieja religión nacional. Y es de suponer que Jeremías recibió en 
su seno una religión en consonancia con el símbolo del dios sin 
imagen que, al parecer, era el arca. Habla en contra el que 
Anathoth fuera el asiento de un culto local en el que la adoración 
de Jehová había sufrido la influencia de la diosa Anath, pues 
Anathoth es simplemente plural de Anath, y en la colonia judía 


6 Véase 1 Sam. 1-vu, 2 Sam. vi y 1 Reyes vi, sobre el arca de Shilo. 
Sobre el linaje de la familia de Eli hasta Abiathar: 1 Sam. 1v, 11, 19,:21; x1v, 
3, 18; xxIL, 9, 20. 

Eli 


Hp A BARON 

ARI A a bod 
¡xERxk[AMMMIIMMIMMMN e 
Ahiya Ahimelek 


| 
Abiathar 


ABRAHAM ROSENVASSER 5 


“de Elefantina (siglo v a. J. C.) Anath es diosa paredra de Yaho, 
es decir, de Yahvé”. Anath es diosa virgen guerrera y también 
del amor *. 

A veces es la Reina o Dama del Cielo —así se la adoraba en 
Jerusalem. El mismo culto es llevado por los judíos fugitivos, 
cuando cae Jerusalem,'al Egipto, aunque Anath hacía siglos que 
era adorada allí. Jeremías estigmatizó el culto de Anath en una 
y otra parte, 

No sabemos si los miembros de la familia de Jeremías fueron 
afectos a ese culto local. Si hubo tal apego, no influyó en Jeremías 
si no es en sentido contrario. Pero el culto de Anath probablemen- 
te penetró en Jerusalem trasmigrado de Anathoth, aldea que dista 
apenas cinco kilómetros de la ciudad en dirección norte. 

También Anathoth influyó sobre el profeta en otro sentido. 
“Es una pequeña aldea situada sobre el primero de los peldaños 
rocosos por los que la cadena central de Palestina va declinando 
a través del desierto hasta alcanzar el valle del Jordán”. Está 
oculta de los caminos y “sus campos miran un trecho al oriente y 
pronto descienden para anegarse en el paisaje de sol de Benja- 
mín” ?. Por sobre las áridas y quebradas colinas del desierto, y tras- 
poniendo el valle del Jordán, que se sospecha sin ver, se alcanza 
el alto horizonte que destacan las montañas de Gilead. Desde esas 


* hondonadas rocosas se acumulaba el viento cálido del desierto; de 


allí venían los lobos hambrientos y el león merodeador que alber- 
gaba la espesura del Jordán *”. La impronta de este paisaje en 


7 CowLeY (A.), Aramic Papyri of the Fifth Century B. C., Oxford, 1923. 
Figura en los nombres de Anathyahu y Anathbethel (XL, 3; XXI 123-125) . 

8 Dussaun (R.), Les découverts de Ras Shamra, París, 1941, p. 106 y sig. 
SCHAEFFER (C. F.), The Cuneiform Texts of Ras Shamra Ugarit, Oxford, 1939, 
p. 71; Cassuro (U.), La diosa Anath, Jerusalem, 1951, p. 49. Cassuto se pronuncia 
contra la vinculación de Anathoth con el culto de Anath (nota 1, p. 50). Pero 
la tradición del culto de la diosa figura en diversos textos, aunque no 
expresamente en Anathoth. Anath recibía culto en Beth Shean, en la época 
cananea, como lo han demostrado las excavaciones hechas en el lugar. Figura 
como población de Neftalí ( Josué xix, 38 y Jueces 1, 33) y como nombre teó- 
foro en Shamgar ben Anath (Jueces IM, 31). Jeremías habla del culto que 
se le tributaba como muy antiguo (vuL 18; XLIV, 17). 

o Scammwr (H.), Die grossen Propheten und ihre Zeit, Gottinga, 1914, 


p. 200. 
10 SmrrH (G. A.), Jeremiah, Londres, 1923, p. 68. 
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los ojos y el corazón de Jeremías puede descubrirse en las ha | 


nes de sus profecías, en las que las “visiones de desolación” alter- 


nan con otras que revelan la resonancia que tuvo en su ser el. 


mundo natural en que vivía. 


Lo ríspido y apasionado del carácter de las gentes de Benjamín 


y las fuertes alternativas de su humor puede ser que fuesen en corres- 
pondencia con la naturaleza del suelo; quizá tuviesen su reverso 
en la desesperación de Jeremías. Pero es cierto que la historia 


hebrea registra en Benjamín sucesos hondamente dramáticos y per- 


sonajes de tragedia y dolor que sin duda poblaron la mente de 
Jeremías niño y adolescente. . 

La gama de esos sucesos y figuras benjaminitas vivientes en la 
tradición popular abarca desde la mujer betlehemita violada por 
las gentes de Gibea, y los degollados de Rimmon —episodio rojo 


en la guerra punitiva llevada a cabo por todas las tribus contra 


Benjamín (Jueces xIx-xx)— hasta Raquel, cuyo lloro y llanto 
amargo es oído en Rama, símbolo mítico de la madre del pueblo 
que vela desde el seno de la tierra a Benjamín, a Ben Oni —el 
“hijo de su dolor”— (Génesis xxxXv, 16-20; Samuel x, 23; Jere- 
mías XXXI, 15). Integran el espacio entre esos extremos: las muje- 
res que son raptadas en la festividad y danza de Shilo; Jonathán, 


hijo de Saúl, en el asalto de la guarnición filistea en Michmash; 


Saúl en sus arrebatos de furor y su humor sombrío; los guerreros 
de Judá y Benjamín empeñados en duelo a muerte, en sus luchas 
caballerescas, en Gabaón (Jueces xx1, 19-23; 1 Samuel xtv, 1-15; 
xXvL, 15-23; xix, 9-10; 2 Samuel 1x, 12-31). 

Éstas fueron las sombras familiares de Jeremías niño y adoles- 
cente, y con ellas alimentó su mundo de visiones. Otras imágenes 
y recuerdos de tradición venían por la frontera norte de la vecina 
Efraín. Efraín, la porción mejor de la casa de José, estaba en ma- 
nos extranjeras desde que los asirios la habían sometido hacía casi 
cien años. Allí estaba también Shilo, el viejo asiento del arca 
antes que David la trasladase a Jerusalem. El santuario yacía en 
ruinas y nada había que presagiase su restauración, como parecían 
vanas ya las esperanzas de la restauración de Efraín. ( Jeremías vi, 


12, 14. Las excavaciones llevadas a cabo por la expedición danesa - 


de Kjaer, de 1926 a 1929, en Khirbet selun, demuestran que Shilo 


quedó en ruinas desde 1050 a. J. C. aproximadamente). Por el 


contrario, se miraba allí siempre con temor, pues era el camino 
normal de la invasión extranjera, como la había pintado dramáti- 
camente Isaías: “Vino hasta Yad (Ai), pasó hasta Migrón; en 
Michmash contará sus armas de guerra. Pasaron el vado; alojaron 
en Geba; Rama tembló; Gibea de Saúl huyó. ¡Grita en alta voz, 


hija de Galim! ¡Haz que se oiga hacia Laish — pobrecilla Anathoth!” 


(x, 28-32) . Y como el mismo Jeremías anunciará más tarde: 


una voz trae nuevas desde Dan, 
y la calamidad se hace oír desde el monte de Efrain. 
(av, 15) 


Podemos añadir en la cuenta de la formación de Jeremías 


la influencia de los ideales y puntos de vista de los profetas ante- 


riores. La vinculación indudable es con Oseas, el profeta de la 
fidelidad cordial, de la devoción, de la simpatía. Determinó ese 
nexo, evidentemente, la similitud de temperamento. Ambos eran 
profundamente sensibles al dolor de su tiempo, y la carga de su 
misión los empujaba a hacer de ese sufrimiento la experiencia 
de su vida. Oseas experimentó, en la infidelidad de su mujer, 
la perversidad de Israel; Jeremías tuvo que renunciar al matrimo- 
nio, experimentando por anticipado su viudez y la pérdida de 
sus hijos “muertos de dolorosas enfermedades... que ni son pla- 
ñidos ni enterrados, y son por muladar sobre la superficie de la 


tierra” (XVI). 


VOocAcIÓN DEL PROFETA. Los ORÁCULOS ESCÍTICOS 

La vocación de Jeremías, como la de todos los profetas, 1m- 
porta un cambio profundo en su personalidad. El mundo interior 
que bulle en él encuentra su salida por la revelación que recibe 
de su destino. Es una revelación compulsoria que muda su ser y 
quiebra su resistencia O desata sus inhibiciones para dejar que 


Yahvé hable por su boca”. 


11 Pocas veces los textós bíblicos explican cuál sea el estado profético, 
n contacto con la divinidad. El texto más preciso al 
respecto es el de 1 Sam. X, 1-11, que es parte de los relatos de la vida de Saúl. 
Samuel, después de ungir rey a Saúl, le confirma la calidad real con las señales 
que le han de suceder: “vendrás a Gibea, y encontrarás una compañía de 


lo que importa el entrar € 
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La visión del llamado tiene lugar en el décimotercer año del 
reinado de Josías (626 a J.C.) Cuando Yahvé le anuncia que lo 
ha puesto por profeta, le revela que era ésa su verdadera perso- 
nalidad, desde antes de su concepción en el seno materno: 


profetas que descienden del alto (santuario), y delante de ellos salterio, y 
adufe, y flauta, y arpa, y ellos profetizando; y el espíritu de Yahvé te arre- 
batará, y profetizarás (wehithnabetha) con ellos, y serás mudado en otro 
hombre... y fué que así que tornó él su hombro para partirse de Samuel, 
mudóle Dios su corazón”. El furor profético importa así el éxtasis, el salirse 
de sí mismo, y el caer bajo la posesión de una fuerza extraña. El estado 
ha sido alcanzado en este caso por contagio de los que profetizaban en banda 
bajo el influjo de la música. Sobre este efecto contagioso añade pormenores 
el texto de 1 Sam. xix, 19-24: los mensajeros de Saúl que van en busca de 
David sufren arrebato en presencia de una compañía de profetas y profetizan 
con ellos, y el mismo Saúl “se desnudó sus vestidos, y profetizó igualmente, 
y cayó desnudo todo aquel día y toda aquella noche”. Probablemente lo que 
en estos casos se llama “profetizar” incluye actitudes descompuestas como las 
que el relato bíblico señala en los profetas de Baal, en la prueba de Elías, en 
el monte Carmelo: danza, salto, clamor y sajarse (1 Reyes xvm). Nada se nos 
dice acerca de visiones mi de oráculos que el arrebato o la posesión por el 
espíritu de Yahvé haya determinado. 

La posesión del espíritu divino podía asumir formas menos espectaculares 
y traducirse en visiones y oráculos definidos. Requerido Eliseo por los reyes 
de Israel y Judá sobre el éxito de la campaña que emprendian contra Moab, 
se hizo traer un tañedor “y mientras el tañedor tocaba, la mano de Yahvé 
fué sobre Eliseo. Y dijo: Así ha dicho Yahvé...” (2 Reyes 11, 15). y 

Producido el éxtásis, la presencia del “espíritu de dios”, “la mano de 
Yahvé”, sobre el profeta es lo que determina la visión. Así, Balaam (Núme- 
ros XXIV, 2-5): “Y alzando sus ojos vió a Israel alejado por sus tribus; y el 
espíritu de Dios vino sobre él... 


Dijo Balaam, hijo de Beor, 

y dijo el varón de ojos abiertos: 

dijo el que oyó los dichos de Dios, 
el que vió la visión del Omnipotente; 
caído, mas abiertos los ojos.” 


De modo similar, Isaías” (vxr, 11): “Yahvé me dijo de esta manera, mientras 
la mano me tenía fuertemente asida, y enseñóme que no caminase por el camino 
de este pueblo, diciendo...” 

Ezequiel ve visiones y queda atónito bajo la mano fuerte de Yahvé Cl 
mano de Yahvé era fuerte sobre mí”, “la mano de Yahvé sobre mí”, mn, 14, 15, 
22, 23). El profeta se vuelve vehículo de esa fuerza que lo posee, repite la 
palabra que dios “ha puesto en su boca” (Jeremías, 1, 9), da salida a la 
“carga de Yahvé” (Jeremías xxm1, 33), es la boca de Yahvé (Jeremías xv, 19, 


“ - » e > 
serás como mi boca”), o con quien está la palabra de dios (Jeremías xxmt, 28 
“con quien fuese mi palabra”). 


Ántes que te formase en el vientre te conoci, 
y antes que salieses de la matriz te santifiqué. 


(1, 5). 


La resistencia de Jeremías: “¡Ah, Adonai Yahvél Hé aquí, no 
sé hablar, porque soy niño”, es puesta de lado por Yahvé, dicien- 


- Por su origen extático la palabra profética es concebida como visión (hazon), 
sea que se aplique a visiones o audiciones. Así, todas las profecías de Isaías 
llevan el título “Visión de Isaías, la cual vió sobre Judá y Jerusalem” (1 1); 

- y las de Amós “las palabras de Amós las cuales vió acerca de Israel” Un 
oráculo es “la palabra que Yahvé ha mostrado” al profeta (Jeremías xxxvuL 21). 
Lindblom propone como denominación apropiada para los libros proféticos 
“libros de revelaciones”, pues la palabra visión está tomada en la Biblia .en 
el sentido lato de revelación recibida por el profeta (J. LinbbLoM Die litera. 
rische Gattung der prophetischén Literatur, Upsala, 1924, p. 50). “Una revela- 
ción, dice Lindblom, puede ser una visión, una audición, y también una vi- 
vencia en la que coopera el profeta. Se entretiene con dios, reza, monologa, 
entona himnos y elegías, todo en estado de inspiración. Puede realizar también 
acciones, que suceden, no en el mundo visible, sino en el invisible, pero que 
en el momento de la inspiración aparecen al profeta como acciones reales”, 
La palabra éxtasis parece excesiva para designar todas las formas del estado 
profético. Una palabra más exacta O comprensiva sería la de inspiración. 
La investigación moderna ha establecido que el estado profético se alcanza por. 
una exaltación del sentimiento de vida religiosa que puede traducirse en viven- 
cias alucinatorias de éxtasis o en intuiciones resultantes de una enérgica con- 
centración de la fantasía y del pensamiento, como ocurre en la inspiración 
poética y artística o en la invención. Lo que es típico del estado profético 
es la profunda convicción del profeta de que lo que ha experimentado tiene 
un carácter objetivo y sobrenatural, viene del mundo exterior y no de su 
propio interior. 

La explicación de ese estado ha sido obtenida por comparación con lo 
que sabemos acerca del estado místico, especialmente de los místicos de la 
Edad Media. Lo que el místico no puede percibir con los órganos corporales 
(visiones corporales, verdaderas alucinaciones), pretende percibirlo de modo ver- 
daderamente objetivo con los órganos del alma (visiones imaginarias e intelec- 
tualés, percepciones internas de realidad exterior) y aunque niega haber perci- 
bido con los sentidos del cuerpo, reviste lo percibido espiritualmente de figuras 
corporales: ve, oye y huele. No ha de confundirse, sin embargo, a místicos 
con profetas. El místico desea unirse con dios y va en su busca; el profeta 
es Mamado y recibe una misión, el espíritu de dios se apodera de él. La pasi- 
vidad del místico, que desea ver a dios, contrasta con la actividad del profeta 
todo ocupado en el cumplimiento de su misión, “God comes to the prophets; 
the mystics come to God” (GUILLAUME (A.), Prophecy and Divination, Lon- 
dres, 1938, p. 328). Con. todo, el profeta está incluído entre los místicos, tomada 
esta palabra en sentido lato. Bastide distingue cuatro categorías principales de 
místicos: el iluminado o exaltado hasta la locura, el quietista, el místico cons- 
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do: “No digas, soy niño; porque a todo lo que te enviaré irás tú, 
y dirás todo lo que te mandaré.” Y extendiendo su mano tocó la 
boca del profeta y dijo: “Hé aquí he puesto mis palabras en tu 
boca” (1, 6-9). : 

Similar es la resistencia de Moisés, en Éxodo, cuando se pro- 


tructor, el profeta (Les problemes de la vie mystique, París, 1931, Introd. p. 9. 

Por esa mudanza de la personalidad que experimenta el profeta, poseído 
como se siente por una fuerza extraña, se lo ha considerado, al igual que 
a los demás místicos, como psicópata. En la concepción popular el profeta es 
un loco. Así es calificado el cofrade de Eliseo a quien éste manda ungir a 
Jehú (2 Reyes 1x, 11 “para qué entró a ti aquel loco”); de las profecías de 
Jeremías resulta que el sacerdote del templo tenía jurisdicción “sobre todo 
hombre furioso y: profetizante”, con facultades para corregirlos poniéndolos en 
el calabozo y en el cepo (Jeremías xxIx, 26); y algunas de las actitudes y 
estados de Ezequiel parecen francamente neuróticos (mi, 15, 26; 1v, 4, 6, 8; vr, 11; 
XXXI, 12, 14) y han sido especificados como alalia, catalepsia y hemiplejía. Pero la 
investigación moderna no admite que el estado profético, como el místico en 
general, sea una enfermedad. El problema ha sido planteado como parecido 
al de la vinculación entre el genio y la locura. El profeta mo es un loco, 
como no lo es el genio. Los fenómenos patológicos (anestesia, hiperestesia, anal- 
gesia, parálisis, contractura, glosolalia, alucinaciones, . epilepsia...) que suelen 
encontrarse en el profeta, no constituyen la calidad profética, o aplicando la 
fórmula empleada por Janet para los místicos: los profetas no lo son porque 
sean enfermos, sino aunque lo sean. Precisamente sus posibilidades de obrar, 
de crear, los colocan por sobre los enfermos mentales, psicópatas o neurópatas, 
que son incapaces de realizar y de esfuerzo sostenido. La presencia de manifes- 
taciones psicasténicas, próvenientes de una baja de la tensión psicológica (de- 
presión, vacilaciones, obsesión), tiene en los profetas sólo un valor episódico 
como variedad de los entusiasmos e impulsos de la inspiración, no como enfer- 
medad que los asimile al común de los psicópatas. Véase: DeELAcroIx (H.), 
La religion et la foi, Paris, 1922, p. 285 y sig. Leuña (J.), Psychologie du 
mysticisme religieux, Paris, 1930, p. 280-299; BastipE (R.), Les problémes de la 
vie mystique, Paris, 1931, p. 124-153; Quercy (P.), L*'Hallucination, Paris, 1930, 
T. 2, passim. 

En cuanto a su contenido, las visiones tienen un valor simbólico. 
Los actos y las palabras de las visiones guardan correspondencia con la reali- 
dad, pero no son reales; tampoco tienen sentido alegórico. Tienen valor simbó- 
lico” y requieren una interpretación, pues el profeta ha encontrado en las 
visiones la solución para los más graves conflictos y problemas que embarazan 
su espíritu. Por eso la inspiración profética vale lo que vale la personalidad 
del profeta; es el resultado de su saber consciente o inconscientemente adqui- 
rido y madurado, de sus experiencias, de las tendencias más profundas de 
su ser, que surge en el momento de la inspiración ante su conciencia como 
algo que le fuese exterior (Lobs (A.), Les prophétes d'Israel, Paris, 1935, p- 62; 
Leuba, Op. cit. p. 300 y sig; MickLemM (N.), Prophecy and Eschatology, Lon- 
dres, 1926, esp. Cap. 1, Prophecy and Psychology). 
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duce su vocación: “¡Ay, Señor! —dice— yo no soy hombre de pala- 
bras de ayer ni de anteayer, mi aun desde que tú hablas a tu 
siervo; porque soy tardo en el habla y torpe de lengua”. Ante 
la insistencia de Yahvé, Moisés contesta: “Ruégote, Señor, envía 
por el que has de enviar.” A lo que Yahvé replica: “(Aarón) ha- 
blará por ti al pueblo; y él te será a ti en lugar de boca, y 
tú serás para él en lugar de dios” (Ex. 1v, 10-15) ?. 

También en Isaías (vi) y en Ezequiel (tm) es Yahvé quien 


12 Aquí se ve que en la tradición más vieja el profeta era Aarón, y 

Moisés el caudillo de poderes carismáticos. El texto de Números Xu, 6-8 

(Oíd ahora mis palabras: si tuviereis profeta de Yahvé, 

le apareceré en visión, en sueños hablaré con él; 

no así a mi siervo Moisés, que en toda mi casa es fiel. 

Boca a boca hablaré con él, y a las claras y no por acertijos, y verá 

[la figura de Yahvé) 

pretende devolver a Moisés la posición aparte y superior que tenía frente a 
los profetas y adivinos, en la tradición primera. En cierto modo excede esa 
tradición, pues el caudillo- incluye las visiones y los sueños en Sus poderes 
carismáticos. (Así Gedeón: Jueces VI, 11-24; 25-27. El soñador de sueños suele 
aparecer independientemente o en paralelismo con el profeta: Jueces VI, 13-15; 
1 Sam. xxvmL 6, 15; Deuteronomio Xm, 1, 2, 3, 5. Desde el punto de vista 
de la inspiración fueron considerados de valor parejo, hasta que los grandes 
profetas misioneros desacreditaron el sueño declarándolo profecía mentirosa, en- 
gaño del corazón: Jeremías xxuL, 25-28. El sueño que sobrecoge al patriarca 
Abraham: Génesis xv, 12 es ensoñación, tardema, similar al éxtasis). 

El historiador que recogió las tradiciones sobre Moisés combinó la vieja 
tradición de Moisés caudillo de poderes carismáticos con la más reciente de 
Moisés llamado para ser profeta. Moisés se resiste a aceptar la misión y esa 
resistencia está tratada del modo que es típico en las escenas de vocación. La 
relación sencilla y familiar entre la divinidad y el elegido para ser enviado 
es característica de las vocaciones anteriores a Isaías. 

Pedersen ha demostrado de modo brillante cómo en el período premo- 
nárquico el jefe reunía en sí los poderes carismáticos del caudillo o gobernante, 
del sacerdote y del profeta, poderes todos que en las concepciones de la 
Antigiiedad sustentaban y promovían la vida de la sociedad; y cómo paulati- 
namente el sacerdote y el profeta se transformaron en auxiliares obligados del 
jefe, para quien procuraban la consulta de la voluntad divina, en las dos 
formas en que ellos solían hacerla: por las prácticas de adivinación y las 
visiones de inspiración (Israel, 11-1V, Londres-Copenhague, 1940, p. 33-197; The 
róle played by inspired persons among the israelites and the arabs, en Studies 
in Old Testament, Presented to Professor Th. H. ROBINSON, Edimburgo, 1950, 
p- 127-142). 

Todos los que actúan como jefes o conductores antes de la monarquía 
(los patriarcas, Moisés, Josué, los jueces) no sólo son jefes militares o civiles, 
también entran en contacto con la divinidad en sueños O €n visión, consul- 


y 
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muda la persona del profeta y pone en su boca el mensaje. Sólo 
que en ellos las visiones asumen aspectos de solemne grandiosidad, 
de exaltación de la santidad de Yahvé, 'y el sentimiento de im- 
potencia por no saber hablar ha sido sustituido por el de culpa- 
bilidad o indignidad que hace inapto para ser vehículo de la 
palabra divina hasta tanto no se ha operado la purificación, Son 
tipos de vocación que muestran una relación más distante entre 
el profeta y Dios. 


tan el oráculo de Yahvé, custodian el santuario y cumplen los sacrificios. 
Cuanto más pormenores históricos subsisten de los personajes en cuestión, tanto 
más claramente se ve que combinan las calidades enunciadas. Así Gedeón, Jefté 
y sobre todo Samuel, que es a la vez jefe civil y guerrero, sacerdote y profeta, 
En los demás la reconstrucción histórica o seudo-histórica ha incidido sobre algu- 
na particularidad que ha dejado en la penumbra u oscuridad los otros aspec- 
tos. Por razones propias del proceso histórico de Israel, en la reconstrucción 
de la personalidad de Moisés prevaleció la calidad de profeta-legislador, y en 
la de los patriarcas también parece ser la calidad profética la dominante. 
En la tradición bíblica el personaje que reúne funciones tan variadas e impor- 
tantes en la vida popular es el “varón de dios” (ish haelohim). Esta denomina- 
ción desemboca después en la de nabi o profeta, de significación más estrecha. 
Cuando el texto de 1 Sam. 1x, 9 nos dice que el que ahora se llama profeta 
(nabi) antes se llamaba vidente (roe) parece señalar el paso de una época a 
otra, del “varón de dios”, hombre de toda suerte de poderes carismáticos, al 
profeta stricto sensu. El proceso demuestra que la comunicación con la divini- 
dad, la inspiración, era el aspecto más importante que la tradición israelita 
asignaba a sus jefes o Conductores (SAUERBREL, The Holy Man in Israel, A 
Study in the Development of Prophecy, en Journal of Near Eastern Studies, 
octubre de 1947, p. 209 y sig. La palabra nabi al parecer significa “uno que 
es llamado” o “uno que tiene una vocación”. Según ALBrIGHT, From Stone Age 
to Christianity, Baltimore, 1940, p. 231-232, está vinculada con el verbo acca- 
dio nabu que tiene ese sentido. Según GUILLAUME, Prophecy and Divination, 
Londres, 1938, p. 112-115, mabi tiene una forma pasiva como mesías (ungido) 
y significa uno que está sometido a la inspiración de un dios o demonio. El 
verbo correspondiente se presenta en dos conjugaciones: en el nifal, nibba, con 
el significado de “anunciar en éxtasis”; en el hithpael, hithnabbe, con el signifi 
cado de “delirar”, “desvariar”, sin que haya referencia a anuncio o mensaje 
alguno. : 

En los primeros tiempos de la monarquía las dos conjugaciones eran 
empleadas indistintamente para señalar el furor profético, el delirio del éxtasis. 
La distinción arriba señalada aparece en el siglo 1x, en los tiempos de Josafat. 
Desde el siglo vmi, en Amós, Jeremías, Ezequiel, nibba es anunciar, aunque no 
haya propiamente éxtasis. Desde el cautiverio, nibba e hithnabbe señalan por 
igual sólo el anuncio o mensaje de la'divinidad, sin-connotaciones de delirio 


o furor profético. (JEPsEN, Nabi, Munich, 1934. Citado por Guillaume, Ob. cit. 
nota 1, p. 115). 
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Ya el modo como Jeremías recibe su vocación lo coloca en la 
200% de los profetas de más íntimo contacto personal con la divi- 
nidad. A pesar de ser hombre de familia sacerdotal y ligado por 


eso a la pompa de los ritos y ceremonias del templo, su llamado 


está desprovisto de toda solemnidad. Puede semejar al de Amós, 
cuando éste dice: “No soy profeta, ni de compañía de profetas... 
Yahvé me tomó de tras el rebaño, y díjome: Vé y profetiza a mi 
pueblo Israel” *3, 

La carga que recibe Jeremías es la de ser profeta de las nacio- 
nes: “te di por profeta a las naciones” (1 5) y ello traduce la 
convicción íntima del profeta de la época de tránsito en qué 
vivía el mundo de su tiempo, la certeza de que unos Estados irían ' 


a la ruina y surgirían otros nuevos, que la faz de la Tierra cam- 


biaría, y que en la suerte de las naciones estaba incluído el des- 
tino de Judá. Parecería que las palabras mismas puestas en boca 
del profeta iban a decidir el cumplimiento del destino del mundo: 
“Mira que te pongo en este día sobre las naciones y los reinos, 
para arrancar y para destruír, y. para arruinar y para derribar” 
(1, 10). Jeremías era un profeta anunciador de desgracias. Desde 
hacía por lo menos dos siglos era corriente tener por más verídicos 
a los profetas anunciadores de mal. Ya en el siglo 1x Josafat, rey 
de Judá, prefiere consultar a Miqueas ben Imla, antes de ir con 
el rey de Israel contra Ramoth de Galaad, y no se conforma con 


13 Sólo en los profetas misioneros encontramos la visión de vocación. Pero 
suele faltar aun en ellos, debido probablemente a' fallas en la tradición literaria. 
No tenemos noticias acerca de la manera como entraron a ejercer su ministerio 
los otros profetas. Los vemos actuando ante los reyes por orden directa de 
Yahvé en cada caso. Así: “Y fué palabra de Yahvé a Jehú, hijo de Hanani, 
contra Baasa, diciendo...” (1 Reyes XVL 1). De los profetas que actuaban en 
banda y formaban cofradía, fenómeno que ocurre en la época de la dinastía 
de Omri, tenemos el relato legendario de cómo Eliseo entró en posesión O 
fué investido del espíritu profético de su maestro Elías (2 Reyes, 11). Es una 
visión de sentido más mágico que espiritual, pues la posesión del manto del 
maestro y su uso efectivo es lo que concede a Eliseo el poder profético. Ope- 
ración similar de contornos mágicos es la transferencia e investidura del espíritu 
profético de Moisés a los setenta ancianos, que figura en el relato seudo- 
histórico de Números XI, 24-30. Más claramente aun se puede apreciar el ca- 
rácter puramente ritual de obtener la posesión del espíritu profético en la 
imposición de manos de Moisés sobre Josué, para transferirle el mando (Núme- 


ros XxviIL, 15-23). 
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el éxito que anuncian los otros profetas. Pero el rey de Israel 
teme la palabra de Miqueas. “Nunca me profetiza bien sino sola- 
mente mal”, dice. El mensajero que va en busca de Miqueas le 
habla, diciendo: “Las palabras de los profetas a una anuncian 
al rey bien; sea ahora tu palabra conforme a la palabra de alguno 
de ellos”. Pero el profeta anuncia la derrota y la muerte del 
rey en el campo de batalla: “Yo vi a todo Israel esparcido por los 
montes como ovejas que no tienen pastor”, declara, y el historia- 
dor de Reyes nos dice que su oráculo se cumplió **. 


Las revelaciones que recibe Jeremías son sobre el mal que se 
cierne sobre Judá: sobre sus reyes, sobre sus príncipes, sobre sus 
sacerdotes, sobre su pueblo todo. Y son las cosas de su tiempo 
las que entran en sus visiones y señalan, en cada caso, cómo el 
mal se ha de cumplir. 


La vocación de Jeremías se produce cuando la correría escítica 
y el alzamiento de Babilonia avivaron las esperanzas de Judá, que al 
igual que los otros Estados tributarios de Asiria vivía atento a los 
menores signos de quiebra del poder que lo aherrojaba. 


El profeta veía claro lo ilusorio de esas esperanzas que alimen- 
taba la miopía de los dirigentes políticos y anunció sin titubear 
que la ruina de la nación era inminente e inevitable. Los mismos 
signos que para los políticos y el común de las gentes eran promi- 
sorios de tiempos de bonanza denunciaban al profeta que el cum- 
plimiento del juicio había comenzado. La clarividencia del profeta 
encontraba su: certidumbre en el espectáculo de la corrupción de 
la nación. Ahondaba con todo su ser en la visión del destino 
de su pueblo y descubría el amargo final que coronaba una larga 
carrera de perversiones sociales y de conciencia. 

En dos visiones que siguen a la visión de llamado, el profeta 
precisa su mensaje con relación a los sucesos de su tiempo. 

El profeta ve en su tierra de Anathoth una vara de almendro 
(shaked): el primer signo de la primavera tras el invierno palesti- 
nense, los brotes del almendro. Pero shaked, el almendro florecido, 
despierta en su visión a shoked, uno que está vigilante. El profeta 


14 Véase el dramático relato de 1 Reyes, xxu, 6-38, especialmente los ver- 
sículos 10, 17, 30, 34, 35, 36. 


O TR a 
nú « * ye 3 A yd és 


61 
descubre que como el germinar estalla en brote, así Yahvé vigila 
y está alerta para cumplir su palabra poniéndola por obra. 


11. Y fué palabra de Yahvé a mí, diciendo: 
¿Qué ves tú, Jeremías? 
Y dije: Yo veo una vara de almendro. 
12. Y dijome Yahvé: Bien has visto; 
porque yo vigilo sobre mi palabra para cumplirla, 


Complemento de esta visión es la siguiente que anuncia que 
el mal vendrá del norte. El profeta está en su casa y mira cómo 
sobre el brasero una olla que hierve se inclina del norte y está 
a punto de rebasar por el sur. La visión del profeta es que del 
norte se soltará el mal. 


13. Y fué a mi palabra segunda vez, diciendo: 
¿Qué ves tú? 
Y dije: Yo veo un caldero soplado desde la parte del 
[aquilón. 
14. Y dijome Yahvé: 
Del aquilón se soltará el mal 
sobre todos los moradores de la Tierra. 
Porque hé aquí que yo convoco todos los reinos del 
[aquilón, 
y vendrán y pondrá cada uno su asiento 
a la entrada de las puertas de Jerusalem, 
y junto a todos sus muros en derredor, 
y en todas las ciudades de Judá. 
16. Y proferiré mis juicios contra ellos, por toda su 
[malicia, 
porque me abandonaron, 
e incensaron a: dioses ajenos, 
y a hechuras de sus manos se encoruaron. 


Estas visiones han sido clasificadas por Alfred Guillaume como 
casos de profecía adivinatoria. Las profecías, por el elemento de 
predicción que contienen, están emparentadas con la adivinación, 
y Alfred Guillaume ha tentado determinar y explicar el método 
adivinatorio empleado por los profetas en cuanto está presente en 
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las fórmulas simbólicas de sus predicciones. Se ha valido para ello 
de la comparación con las artes adivinatorias de otros pueblos se- 
míticos, en especial con casos de adivinación practicados por be: 
duinos *". El método seguido es el de obtener una significación 
por similitud del aspecto de cualquier objeto sobre el que se deja 
caer la mirada, aplicando lo visto a lo que ha sido materia de 
consulta. La inferencia por analogía es a menudo tan lejana o re- 
buscada que hay que suponer que han entrado en juego factores 
de telepatía y de sugestión, en los que han participado, sin sospe- 
charlo, los presentes, con su pensamiento. Como en los profetas, 
suele haber en los adivinos fenómenos extáticos. Lo que hay de. 
común en estas formas de adivinación es el portentoso significado 
que se atribuye en ellas a hechos que nosotros consideramos tri- 
viales. En unas y otras la creencia es que los signos son enviados 
por Dios; pero en la Biblia, el profeta cree descubrir en los su- 
cesos el cumplimiento o el modo en que se ha de cumplir el 
propósito divino que ya conoce o del que está enterado. 
Guillaume reconoce y explica este método de la profecía adi- 


15 Son los casos que recoge la colección de anécdotas compiladas por 
el juez mesopotámico Al-Muhassin. El autor comenzó su colección en el año 
971 d. J.C., y los casos recordados, que ocurrieron años antes, le fueron rela- 
tados por el viejo juez de Bagdad, Abu-1-Hussin Ibn Ayyash, hombre de agudo 
sentido crítico y además, por razón de su experiencia misma de juez, poco 
inclinado a la credulidad. 

En la primera anécdota se relata cómo Ismail, que sufrió la enemiga del 
visir Said y que confinado en su casa esperaba el nacimiento de un hijo, 
mandó traer a un beduíno hábil en el augurio para consultarlo respecto del 
nacimiento esperado. El beduíno contestó satisfactoriamente todas las preguntas 
y, al final, como en un rapto de inspiración, predijo la muerte de Said y 
la instalación de Ismail en el visirato. “Despidió, pues, al beduíno con una 
recompensa, y no había pasado un mes que Muwaffiq envió por Ismail, lo 
invistió con el cargo de visir y puso a Said en sus manos. Recordando la pre- 
dicción del beduíno, mandó por él y le preguntó: ¿Cómo fué que dijiste eso 
que dijiste aquel día»... Él contestó: Todo lo que hacemos es anotar signos, 
observar el vuelo de las aves, y adivinar de lo que vemos. Comenzasteis por pre- 
guntarme por qué había sido llamado. Al echar una ojeada al cuarto, mis 
ojos dieron en una cuba de refrigeración que llevaba sujetos los cacharros de 
agua, y pensé para mis adentros algo que es llevado (una carga) y dije: Un 
niño no nacido. Cuando me preguntasteis por el sexo, miré a mi alrededor, y 
sobre el refrigerador divisé un gorrión macho, y dije: Un varón. Voló enton- 
ces el avispón sobre Vos, (vuestro esclavo lo espantó, lo alcanzó y mató), y el 
avispón está ceñido (tiene el cuerpo listado) como los cristianos con el zonarion 


vinatoria en diversos casos históricos recordados en la Biblia. Así, 
en las bendiciones de Balaam, donde la palabra mashal (compa- 
ración, parábola) parece no significar otra cosa que el método de 


-inferencia por' analogía usado en este género adivinatorio. Desde 


lo alto del monte adonde se hace llevar por Balac, Balaam ve la 
extremidad de las tribus de Israel acampadas en Moab y pronuncia 
su bendición profética: 


De la cumbre de las peñas lo veo, 

y desde los collados lo miro. 

Hé aqui un pueblo que habita solo, 
y no es contado entre las gentes. 
¿Quién contará el polvo de Jacob, 

y el número de las miriadas de Israel? 


(Números, xx, 41 y xxuz, 9-10a) 


El profeta ha visto al pueblo de Israel acampado solo, ha 


' pensado ese hecho como que el pueblo de Israel no €s incluído 


o “contado” entre las naciones, y ha descubierto así el sentido 
profético de lo que vió: no se podrá contar el número de Israel. 


(el ceñidor listado que debían usar para distinguirse de los musulmanes); ade- 
más, el avispón era un enemigo que os quería picar, y Said es de linaje cristia- 
no y vuestro enemigo, y cuando vuestro esclavo lo mató adiviné que Vos lo 
mataríais.” z 

En la segunda anécdota, los beduínos videntes viven en tiendas en las 
afueras de la ciudad, al modo de los recabitas (Jeremías xxxv, 10) y forman banda 
profesional con el nombre de Hijos del Adivino (Banu-1-Aif) como eran hijos 
de los profetas (bne hanebiim) las guildas proféticas de Elías y Eliseo (2 Re- 
yes 1). El juez de Bagdad relata aquí cómo yendo en compañía de otro juez 
a visitar al cadí principal que se hallaba enfermo, se toparon cn la calle del 
cadí con tres jinetes beduínos. “Uno de éstos al oír el graznido de un cuervo 
posado sobre el muro de la casa del cadí, volviendo la cabeza a los otros, dijo: 
Este cuervo me anuncia la muerte del amo de esta'casa. A lo que replicó uno 
de ellos: Sí, morirá dentro de tres días. Y el tercero: Sí, y será enterrado en su 
residencia”. Los hechos ocurrieron tal como fueron pronosticados por los beduí- 
nos, y el juez de Bagdad y su colega fueron en busca de los beduínos y les 
pidieron una explicación. Y ellos dijeron: “Nosotros, como los árabes y otros, 
reconocemos el graznido particular que el cuervo emite sólo sobre el lugar cuyo 
morador se muere; lo aprendimos tras largos años de experiencia en el desierto 
y no hay beduíno que falle en eso. En esa ocasión vimos al cuervo hacer ese 
particular graznido. Preguntamos al segundo cómo vino en decir que el hombre 
moriría tres días después. Contestó que el cuervo graznó tres veces consecutivas 
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En la profecía de Samuel sobre el fin de la dinastía de Saúl 
encontramos el mismo tipo de adivinación. Samuel reprende a 
Saúl por no haber cumplido con el anatema sobre los amalecitas 
que los había consagrado a destrucción total. “Y volviéndose Sa- 
muel para irse, él (Saúl) echó mano de la orla de su capa, y 
desgarróse. Entonces Samuel le dijo: Yahvé ha desgarrado hoy de 
ti el reino de Israel” (1 Samuel xv, 27-28). 


Patente parece el método en Miqueas, en la profecía de la 


y luego calló; que después comenzó a graznar de nuevo... Pregunté al tercero 
cómo supo que el hombre sería enterrado en su propia residencia. Contestó: 


Vi al cuervo escarbando el muro con el pico y las garras, y recubrirse con el | 


polvo; por eso supe que el entierro sería en la casa”. 


En la tercera anécdota, el astrólogo Abu Mashar cuenta cómo fué con un 
amigo cuyo hijo había sido encarcelado a pedirle al jefe de policía de Samarra 
para que lo pusiese en libertad, y se toparon en el camino con un charlatán 
de agúeros a quien preguntaron, para entretenerse, qué megocio los movía. “El 
hombre reflexionó un momento y dijo: Vuestra diligencia se relaciona con un 
preso”. Cuando Abu Mashar le preguntó: “¿Y será puesto en. libertad o no?, 
él dijo: Ha sido puesto en libertad estando vosotros en camino.” Y así ocurrió. 
Cuando llegaron Abu Mashar y su amigo al jefe de policía, fueron informados 
que el preso acababa de ser soltado. Volvieron, pues, para encontrarse con el 
adivino y le pidieron una explicación de su saber. Y él dijo: “Sólo en una 
cierta época de mi vida acompañé a gente del desierto y aprendí de ellos adi- 
vinación, agúeros y la interpretación de los sueños. Es su teoría que cuando 
se les pregunta respecto de alguma cosa han de echar un vistazo al primer 
objeto sobre el que caen sus ojos, y extraer de allí una noción que puedan 


aplicar al asunto sobre el que se les ha interrogado y sobre el cual han de 


dar una decisión. Cuando me preguntasteis sobre el objeto de vuestra diligencia, 
vacilé, y mi ojo cayó sobre un aguatero que acertaba a pasar que llevaba agua 
en su odre; entonces, dije: alguien en encierro, Después me preguntasteis si sería 
soltado o no. Busqué con mis ojos algo de qué adivinar, y observé que el agua- 
tero había derramado parte del agua que estaba saliendo de su pellejo. Enton- 
ces dije: Estando vosotros en camino, el prisionero ha sido soltado”. (D. S. MarGo- 
LIOUTH, The Tabletalk of a Mesopotamian Judge, R. A. S., 1922, p. 274-279, 
Traducción del Nishwar al Muhadarah, Citado por GUILLAUME, Op. Cit., 
p. 118-127). 

Conocemos sólo los éxitos de los adivimos; mo sabemos mada de sus fraca- 
sos. A juzgar por los casos citados, parte del método de los beduinos está basado 
en reglas profesionales cuya buena aplicación se cree ha de dar resultados infa- 
libles. Hay que añadir fenómenos de sugestión y de telepatía. El adivino se 
vuelve vehículo de lo que piensan, sienten o saben los presentes. En las pre- 
dicciones, el pronóstico responde a los deseos o temores del consultante. Normal- 


mente, el cumplimiento del pronóstico depende del grado de fundamento de 
esos descos o temores. 


A AA E 


- muerte de Ahab, rey de Israel. Cuando Ahab le pide un oráculo 


sobre el resultado de la expedición contra Ramoth de Galaad, 
Miqueas, que acude a la plaza junto a la entrada de la puerta 
de Samaria donde se hallaba sentado el rey, mira los montes 
de Samaria y las ovejas allí esparcidas abandonadas de sus pastores. 
Instado por el rey para que dé su oráculo, Miqueas cuenta su 
visión: “Yo vi a todo Israel esparcido por los montes como ovejas 
que no tienen pastor; y Yahvé dijo: Éstos no tienen señor; vuél- 
vase cada uno a su casa en paz” (1 Reyes Xxu, 7-37). 


En los profetas misioneros, desde Amós hasta Jeremías y des- 


pués, el método subsiste, pero ha sufrido una transformación. El 


augurio es enviado al profeta por la misma divinidad y ella se 
lo muestra como revelación del cumplimiento preciso de sus pro- 
pósitos. Así, en Amós Vu, 1-2: “Así me ha mostrado Yahvé: y hé 
aquí un canastillo de fruta de verano en su mano. Y dijo: ¿Qué 
ves, Amós? Y dije: Un canastillo de fruta de verano (kayis). Y 
díjome Yahvé: Venido ha el fin (Kes) sobre mi pueblo Israel; no 
le pasaré más.” En Amós vi, 7-9: “Y enseñóme Yahvé así: hé aquí 
uno que estaba sobre un muro hecho a plomo y en su mano una 


plomada de albañil. Yahvé entonces me dijo: ¿Qué ves, Amós? 


Y dije: Una plomada de albañil. Y el Señor dijo: Hé aquí yo 
pongo plomada de albañil en medio de mi pueblo de Israel; no 
le pasaré más”. 

El método adivinatorio empleado por los profetas misioneros 
es el mismo de antes, pero el augurio es ahora “una visión en 
la que el profeta cree percibir la voluntad divina en acción, deci- 
diendo el destino de las naciones y separando la paja del grano”. 
El profeta encuentra en los objetos o sucesos de su visión un sig- 
nificado profundo, la confirmación hasta la certeza de sus pensa- 
mientos y sentimientos acerca del estado moral del país y la suerte 
que le está asignada. 

Las invasiones del norte en las que Jeremías creyó ver el 
cumplimiento del destino de Judá, es decir, la ruina de la 
nación, parecen haber sido primeramente los movimientos de 
los escitas. Como se dijo más arriba, los veintiocho años 
de dominación en el Asia que asigna Heródoto a los escitas de- 
ben ubicarse conforme al cómputo de Kónig entre los años 642 
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y 615 a. J. C. El año 626, que es el comienzo de la actividad 
profética de Jeremías, puede ser el de la presencia de esas tribus 
guerreras en Siria, en su progreso hacia el Egipto, que señala tam- 
bién Heródoto. 

Por el mismo historiador y por Hipócrates conocemos las ca- 
racterísticas de esas poblaciones bárbaras: jinetes que usaban caba- 
llos veloces, habituados a las correrías en las grandes llanuras de 
la Rusia meridional; se valían de arco y flechas para combatir; 
y en el cortejo de sus migraciones llevaban sus rebaños de caballos, 
vacas y ovejas, y a la cabeza, en carros que al mismo tiempo les 
servían de casas, sus familias y enseres domésticos. 

El escita bebe la sangre del primer enemigo que derriba, y 
a cuantos mata en las refriegas y batallas les corta la cabeza; prac- 
tica el escalpe y adoba la piel arrancada, la que ata a la rienda 
del caballo en que va montado o la hace coser en su capote. 
De la mano derecha del enemigo, desollada, sin quitarle la uña, 
hace una tapa para su aljaba. Otras veces el muerto entero desolla- 
do, clavado en un palo, lo va paseando como un trofeo en su 
caballo. El escita suele usar el cráneo aserrado del enemigo como 
copa para beber, especialmente en los festines. De cada cierto 
número de prisioneros uno es sacrificado al dios de la guerra, y 
en la sepultura de los reyes, alrededor del arca que contiene el 
cuerpo, son enterrados, después de ser sofocados, una concubina 
real, oficiales del servicio del rey y caballos; y al año siguiente 
cincuenta mancebos más son ahogados junto con sus caballos, pre- 
parados convenientemente para hacer guardia en el túmulo. 

Aun la mujer escita, era fama que durante su doncellez se 
adiestraba en manejar el arco y arrojar el venablo, cabalgando y 
participando en los combates al punto que no tomaba marido sin 
antes haber dado muerte a tres guerreros enemigos **, 

El fuerte espíritu guerrero de esas poblaciones debe de haber 
sido apreciado a través de la fama que corrió de sus costumbres 
sanguinarias. 


Jeremías no menciona el nombre del invasor del aquilón que 


16 HERÓDOTO 1V, esp. 62-72; HIPÓCRATES, Aires, aguas y lugares, XVII-XVHL 
Las excavaciones de nuestros días han confirmado, en líneas generales, las des- 
cripciones de Heródoto y de Hipócrates. Véase: M. RosrovIZEFF, Iranians and 
Greeks in South Russia, Oxford, 1922, p. 43 y sig. 


ABRAHAM ROSENVASSER ps 


anuncia desde sus primeras visiones. Se ha sostenido por eso que 
los llamados oráculos escíticos se refieren a los caldeos y corres- 
ponden a sucesos de época posterior, cuando Nabucodonosor co- 
= menzó a afirmar su dominación (604 a. J. C.) Una posición 
intermedia admite que los oráculos son escíticos, pero que han 
sufrido reelaboración en vista de los caldeos, en el momento en 
que fueron consignados por escrito por Baruch, discípulo de Jere- 
mías, en el año 604. 
| El que se hable en esos oráculos del asedio de plazas fuertes 
' parecería excluir a los escitas, que no contaban con máquinas para 
p hacerlo ni entraba el sitio en sus hábitos de combate. También 
bl sería contrario el que alguna vez se designe a ese pueblo del norte 
como muy antiguo, calificación usual para los egipcios o babilo- 
nios. Esta parte de los oráculos sería la que sufrió enmienda, según 
la tesis intermedia *, 

Pero no se ha de pedir al profeta una visión exacta de lo 
- que podría ser el asalto de un pueblo bárbaro. El carácter primi- 
tivo (indicado con la designación de antiguo) del invasor, su 
crueldad y la rapidez y violencia de sus movimientos, como torbe- 
llinos, que se señalan en los poemas, parece acordarse con lo que 
sabemos de los escitas. Los escitas se hicieron aliados forzosos o 
amigos obligados de los asirios —maestros €n el uso del carro de 
guerra y en el sitio de ciudades— y pelearon al servicio de ellos 
o con ellos. No sería difícil, pues, que el invasor anunciado por 


17 Gunkel y Gressmann han sostenido que los oráculos se refieren a los 
medos, pueblo que empezó a moverse entonces hasta resultar un peligro para el 
- imperio asirio (Zeitsch, d. alttest. Wissenschaft, 1924, p. 157 y sig.) Cornill (Das 
Buch Jeremia, 1905) explica que Jeremías entendió primero referirse a los 
escitas, pero al consignar por escrito los oráculos veinte años más tarde quiso 
señalar a los caldeos. Rudolph, siguiendo a Lahua (Zaphon. Der Norden und 
die Nordviker en AT. Annales Acad. Scient. Fennicac, t. 49, 2, 1943, p. 62) 
interpreta que Jeremías tenía la convicción de que un enemigo del norte sería 
el instrumento de la cólera de Yahvé contra Judá, pero no pensó en un pueblo 
determinado (en 1, 15 habla sólo de “todos los reinos del norte”). Si se qui- 
siera pensar en un pueblo determinado, ese pueblo, en la opinión de Rudolph, 
sólo podría ser los caldeos en la embestida de Nabucodonosor, como lo sostiene 
Wilke. (Wilke niega a Heródoto todo valor histórico: Das Skythenproblem in 
Jer-Buch, AT liche Studien £ R. Kittel, 1913, p. 222 y sig) Todas las cues- 
tiones han sido expuestas y analizadas sucintamente en RuDoLPH, Jeremia, Tu- 
binga, 1947, p. 41/2. Wer ist dieser Feind. 
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Jeremías incluyese elementos militares asirios, tanto más cuanto 
que la correría escítica se habría producido a la muerte de Asur- 
banipal cuando ya llevaban años al servicio de los asirios. Añá- 
dase a esto que los poemas por su acento apasionado parecen 
corresponder a la época juvenil de la obra de Jeremías y no pue- 
den referirse sino a movimientos del tiempo de la muerte de 
Asurbanipal o de pocos años después (631-625). S 

Los oráculos escíticos muestran a Jeremías como gran poeta, 
quizás de más vuelo poético que profético. Por el espíritu juvenil 
que denuncian pertenecen al tiempo en que el profeta vivió en : 
Anathoth, lejos aún de la realidad compleja y candente de Jeru- 
salem *S. 

Nada más dramático que estos oráculos escíticos. A la voz de 
Yahvé que el profeta oye o ve, se añaden, en la visión, otras voces 
menores: la voz del heraldo, los gritos del enemigo invasor, las 
lamentaciones de los habitantes, el clamor del profeta mismo. Los 
cuatro primeros oráculos, aunque parecen sin conexión, forman 
un todo de fuerte unidad; primero, el anuncio de la aproxima- 
ción del enemigo;. luego, como en gradual ascenso, la invasión, 
el dolor del profeta, el país asolado y los habitantes fugitivos; 
al fin, la caída brusca en el sollozo de muerte de Jerusalem. 


El temor ante la invasión 


1v, 5-7a.. Sonad trompeta en la tierra 
pregonad en alta voz, 
y decid: Reunios y metámonos 
en las ciudades fuertes. 


Álzad bandera en Sión, 
allegaos; no os detengáis. 
Porque traigo mal del aquilón, 
y quebrantamiento grande. 


El león sube de su guarida, 
el destruidor de gentes. 


18 Los oráculos figuran en rv, 5-v1, 29, especialmente en 1v, 5-8; 11-13, 15-17; 
19-21; 23-26; 29-31; v, 15-17; vr, 1-5; 22-26, 


sb? 


, 12a, 13. Viento seco de las alturas del desierto, 
0 derecho sobre la hija de mi pueblo 
ono para aventar, mi para limpiar— 

a Hé aquí que sube como nube, . 
y sus carros como torbellino; 

más ligeros sus caballos que las águilas. 
—¡Ay de nosotros, que somos aniquilados! 


ME ¡Atención! Una voz trae nuevas desde Dan, 

y un heraldo de mal desde el monte de Efraín. 

Anunciad en Judá, E 

haced oir sobre Jerusalem: 

Hé aquí leopardos vienen de tierras lejanas, 

hacen otr su voz sobre las ciudades de Judá; 

como guardias de los campos están sobre ella, 
[en derredor. 


El profeta ve flamear las banderas y el asalto; oye la alarma 
- y el sonido de las trompetas. La visión lo exalta en terrible dolor: 


1v, 19-21. ¡Mis entrañas! ¡Mis entrañas! Me estrujo. 
¡Oh las telas de mi corazón! 
Mi corazón ruge dentro de mí 
¡no callaré! - 
Porque voz de trompeta he oído, 

3 oh alma mía, 

: se “pregón de guerra. 

: ee — Quebrantamiento sobre quebrantamiento es 

la tierra es destruida. [llamado; 


SO ld va o ARE ARA 


A AA 
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Y 


En un punto son destruidas mis tiendas, 
E en un momento mis cortinas. 

¿Hasta cuándo tengo de ver bandera, 
tengo de otr voz de trompeta? 


La catástrofe afecta, en la visión del profeta, al cielo y a 
la luz que hay en él, a los montes y los pájaros, a la tierra entera 
y sus moradores: 


1v, 23-26, Miré la tierra y hé aquí que estaba asolada y 
29 y los cielos, y no había en ellos. luz. [vacía; 
Miré los montes, y hé aquí que temblaban, 
y todos los collados se sacudian. 
_ Miré, y no parecía hombre, 
y todas las aves del cielo se habían ido. 
Miré la tierra frutal y estaba yerma, 
y todas las ciudades asoladas. 


Del estruendo de la gente de a caballo y de los 


huyó toda la ciudad; [flecheros . 
se meten en las cavernas, se ocultan en la 
suben a los peñascos. [espesura, 


Todas las ciudades han sido desamparadas; 
no queda en ellas morador. 


Al final la visión de Jerusalem agonizando: 


Iv, 30-31. Y tú, despojada ¿qué haces? 
¿Te vistes de grana, 
te adornas con atavios de oro, 
te pintas con antimonio los ojos? 

En vano te engalanas. 

Menospréciante los amadores; 
ellos buscan tu vida. 
¡Ah! Voz oí como de mujer en parto, 
angustia como de primeriza. 
Voz de la hija de Sión que se' lamenta 
y extiende sus manos: 
“¡Ay de mi! — que mi alma agoniza 
a los pies de los matadores”. 


AS A e O 


PI 


DAD 


0 comerá tus hijos y tus hijas; 


id comerá tus viñas y tus higueras, 


Y comerá tu mies y tu pan; 


- comerá tus ovejas y tus vacas; 


y tus ciudades fuertes en que tú confías 
AE e pad ds 
1, 15. Huid, hijos de Benjamín, de en medio de | 
: [Jerusalem, 
y tocad bocina: en Tecoa y -levantad señal sobre 
y [Beth-hakkerem, 


porque del aquilón se ha visto mal y quebran- 
[tamiento grande. 


¿Es que semeja un collado placentero la hija de 
[Sión 
que los pastores han venido a ella con sus 
[rebaños? 
Junto a ella en derredor ponen sus tiendas; 
- cada uno apacienta a su parte. 
—Consagrad guerra contra ella; 
levantaos y subamos al mediodía. 
—¡Ay de nosotros! El día va cayendo, 
las sombras de la noche se extienden. 
—Arriba, pues, y subamos de noche 
y destruyamos sus palacios. 


y1, 22-26. Hé aquí que viene pueblo de tierra del aquilón, 
y nación grande se mueve de los extremos de la 
[tierra. 
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Arco y escudo empuñan; crueles son, que no 
[tienen misericordia. 
Su voz como el tumulto del mar, y montan a 
[caballo: 
¡Como hombres listos para la guerra, contra ti, 
[hija de Sión! 
—Su fama oímos y nuestras manos se descoyun- 
[taron; 
apoderóse de nosotros angustia, dolor como de 
[mujer que pare. 
No salgas al campo, ni andes por camino; 

porque espada de enemigo y temor por todas 
[partes. 
—Hija de mi pueblo, cíñete de saco y revuélcate 
[en ceniza; 
hazte luto como por hijo único, lianto de amar- 
[guras: 

que pronto viene el desiruidor de nosotros. 


Los oráculos juveniles. — De la misma época de los orácuios 
escíticos y antes de la reforma de Josías, que incorpora los princi- 
pios del Deuteronomip como pacto de la nación, son los oráculos 
de la época juvenil de Jeremías. Ellos expresan puntos de vista y 
sentimientos similares a los de Oseas. 


Es uno de los temas fundamentales de los profetas misioneros 
la condenación de los vicios de civilización mediante una exalta- 
ción de los tiempos de pureza y simplicidad del desierto. En Oseas 
ese pensamiento se nutre de la más íntima entraña del profeta y 
se expresa en los conceptos de adulterio y fidelidad. Todas las 
formas de corrupción son vistas como actos de infidelidad. Esta 
corrupción tiene a los ojos del profeta un doble aspecto: 1) como 
violación de normas éticas válidas desde tiempo inmemorial; 2) co- 
mo entrega al desenfreno natural y a la lujuria de los ritos or- 
giásticos. 

La instalación de los hebreos en la Palestina produce la rup- 
tura de su organización gentilicia (tribal y familiar), desaparece 
la antigua igualdad, y se disuelven las viejas normas de conducta 
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fraternal. La división de la nación en ricos y pobres, en privile- 
giados y desheredados, asume caracteres cada vez más aguéos 
El hecho fué interpretado por los conservadores de la tradición 


“como apartamiento de Yahvé y adopción de los modos cananeos 


de vivir. Pero esta interpretación, que opone la sencillez igualitaria 


y fraternidad de Israel nómada o seminómada a la complicada vida 


de ciudad y economía monetaria en vigor desde hacía siglos en 


Canaán, tenía también su lado religioso. La instalación de los 


la divinidad femenina— tenía impro 
gue de prácticas sacrificiales y ceremonia 
parte importante de 


hebreos en la Palestina y su fusión con los cananeos importó tam- 
bién un sincretismo religioso, una mixtura de prácticas, y especial- 
mente la identificación de Yahvé con los dioses locales. El antiguo 
baal local subsistía en Yahvé. 

Este fenómeno €s conocido con el nombre de “baalización” de 
la religión. El culto de los lugares altos, que incluía la adoración 
de la masseba o pilar de piedra —normalmente encarnación de la 


divinidad masculina— y de la ashera o árbol desgajado —símbolo de 
nta cananea ?. En su desplie- 


les que absorbían una 
la vida cívica, se emparentaba con el fenóme- 


no de depravación derivado de la ruptura de los cuadros de la 


organización social. 

La corrupción había tomado formas más impresionantes 
con la introducción, desde Ahaz (2 Reyes XvL 3), del culto de 
Molech, consistente en pasar el hijo por el fuego, cosa que había 
hecho Ahaz con su propio hijo. Aunque este culto fué suprimido 
durante el reinado de Ezequías, Manasés, su hijo, volvió a él con 
más ardor. 

La redención del primogénito de los hijos ya era una vieja 
costumbre en Israel. Ella permitía la sustitución de un animal en 
lugar de la persona que debía ser sacrificada. Por el sacrificio el 
hombre podía apropiarse y consumir los animales y plantas del 
mundo de su actividad; creía asimismo lograr con ello la promo- 
ción de la vida y multiplicación de ese mundo animal y vegetal. 


19 Véase mi Fundamentación histórica del Código de la Alianza, Buenos 


Aires, 1947, cap- 10. 
20 Véase mi estudio Egipto e Israel y los orígenes del monoteísmo, en DAVAR, 


núm. 16 y 17, 1947. 


evidencia bíblica de que los hebreos se apropiaron esos ritos, pero 
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e 


En la medida en que la vida del hombre se mantenía y multi- $ 


plicaba como la de los animales, el sacrificio del primogénito hu- 


mano era tan necesario como el del animal. 
Los descubrimientos arqueológicos en Palestina demuestran 
que los cananeos se conformaron a esas prácticas. Hay también” 


pronto crearon un sistema permanente de sustitución. En Éxodo, 
en los llamados decálogos culturales, figuran las siguientes dispo- 
siciones: “No dilatarás la primicia de tu cosecha, ni de tu licor. 
Me darás el primogénito de tus hijos” (Ex. xxi 28). “Todo lo 
que abre matriz, mío es; y de tu ganado todo primerizo de vaca 
o de oveja que fuera macho. Empero redimirás con cordero el pri- 
merizo del asno... Redimirás todo primogénito de tus hijos” 2, 
(xxxiv, 19-20). 

Se tiene la impresión de que, en.el fondo de las creencias, 
el sustituír un sacrificio importaba una especie de fraude o siquie- 
ra un pobre remedo de una realidad religiosa esencial. En la tra- 
dición del sacrificio de Isaac parecería que la significación es que 
basta que exista la absoluta disposición para cumplir con el sacri- 
ficio para que la redención sea admitida. Se puede inferir, pues, 
que en.épocas de profunda crisis, desastre o terror, se volviese a 
los viejos ritos, buscando en ellos una eficacia que la mera sustitu- - 
ción no alcanzaba a proveer ??. Importaba, evidentemente, un sa- 


21 En Gezer, alrededor de las massebot o betilos, ha encontrado Macalister 
una necrópolis de niños sepultados en jarras. Se trata de recién nacidos que 
no sobrepasaban una semana de edad. Al parecer habían sido muertos por 
sofocación. El cementerio en cuestión data del siglo xiv a. J.C. o es más viejo 
aún. Una necrópolis de niños, de los cuales una mitad de recién nacidos y 
la otra de menores de dos años, ha sido descubierta por Sellin, en Taanak, en 
el valle de Meggido. Esta necrópolis data aproximadamente del siglo xiy a. J.C. 
El sacrificio de los recién nacidos responde a la ofrenda de las primicias, para 
los que en la Biblia, siguiendo quizás la tradición cananea, se fija el plazo 
de siete días (Éxodo xxi, 30). La redención del primogénito de los hijos debió 
tener originariamente ese plazo, en Israel. En el siglo v el Código sacerdotal 
precisa las condiciones de la redención, estableciendo el precio en cinco siclos 
y el plazo en un mes (Números XxvurL, 15, 18). 


22 El sacrificio de hijos crecidos ya, varones o mujeres, responde, al parecer, 
a un recrudecimiento de tenebrosa fe en la eficacia de viejos ritos. Es ilustra- 
tivo al respecto el relato de Diodoro (xx, 14) acerca de lo que ocurrió en 
Cartago, a raíz de la victoria de Agatocles de Siracusa en Libia, en el año 310 
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crificio de precio, que en el caso de los reyes Ahaz y Manasés —que 


“sacrificaron a sus hijos— parece haber sido hecho para remediar 


una calamidad nacional. El rey Josías, en la reforma del año 6221, 
suprimió ese culto que se practicaba a las puertas de Jerusalem, 
en el valle del hijo de Hinnom, a Molech (vocalización masoré- 
tica. Los Setenta vocalizan Moloch) *”. 


a. J.C. Los cartagineses atribuyeron su derrota a la cólera de los dioses y 
trataron de mejorar su piedad. “Se reprochaban también haberse enajenado 
la voluntad de Kronos (Baal Hammon), porque en un tiempo le ofrecían en 
sacrificio los hijos de las familias más importantes, pero después niños que 
habían comprado secretamente y criado para ser inmolados... y viendo, además, 
a los enemigos acampados bajo los muros de la ciudad, fueron presa de 
un temor supersticioso, y se acusaron de haber descuidado las costumbres 
por las cuales sus padres honraban a los dioses. Se apresuraron a corregir sus 
errores y decretaron el sacrificio público de 200 niños elegidos en las familias 
más ilustres”. (Diodoro, Xx, 14). 


23 Se ha sostenido que Molech no es el nombre de una divinidad sino .el 
título de rey (melek) del Baal de Tiro, es decir, que ha sido tomado de Me- 
lekkart (rey de la ciudad), título del dios de Tiro, y aplicado a Yahvé. Los 
masoretas vocalizaron molek, como se vocaliza la palabra boshet (vergúenza) , 
para señalar que debía leerse boshet y no melek. El pasar el hijo por 
el fuego en el valle de Hinnom (Jeremías, vi 31; xix, 5) puede obede- 
cer a influencia fenicia; pero es más probable una resurrección repenti- 
na de un viejo rito cananeo, pues los profetas que lo condenan áspera- 
mente nada nos dicen acerca de su origen. Según Eissfeldt (Molk als 
Opferbegriff im punischen und hebraeischen und das Ende des Goltes Moloch, 
1935) la vinculación es con la religión fenicia, pues inscripciones latinas de 
África publicadas y comentadas por Gsell en 1931 designan cierto sacrificio bajo 
el término de molchomor, lo que debe entenderse como sacrificio de un cordero 
que ha substituído a un niño. Molk sería un tipo de sacrificio y molk' es decir 
«sacrificio molk”, la palabra empleada en el texto bíblico, de suerte que donde 
dice en la Biblia “a Moloch” debemos leer “en sacrificio molk” (le-molk). 
Dussaud (Sacrifices puniques d'enfanis, Comptes Rendus de Y Academie des Insc. 
et Belles Lettres, 1946, p. 371 y sig.) traduce molk por “posesión”. El sacri- 
ficio real es definido como molk Baal, “posesión de Baal” y de la compara: 
ción de los pasajes de Jeremías, resulta que los holocaustos con víctimas hu- 
manas que el profeta estigmatiza, estaban destinados a Baal. No habría pues 
tal dios Moloch. Tampoco estaría justificada su existencia en la forma Melek, 
pues sólo es empleado como epíteto (como en Melkkart, rey de la ciudad), no 
como designación propia. 

Las excavaciones del Africa del Norte y las inscripciones allí encon: 
tradas han servido para demostrar la extensión que tuvo en el mundo 
cartaginés el sacrificio molk, el holocausto de niños. El camposanto es Un 
terraplén al descubierto donde se superponen diferentes niveles de consa- 
graciones: urnas que contienen las cenizas de las víctimas y estelas que con- 
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Esta nota tenebrosa y cruel en la práctica religiosa se super- 
pone a las formas gozosas de la adoración en los altos lugares, 
donde el culto conservaba los ritos orgiásticos de promoción de la 
vida vegetal y animal, que corresponden a la concepción de que 
los baalim son los amos de la tierra y ellos proveen la vida y fer- 
tilidad de los campos y de los seres: El rito orgiástico tiene su 
modelo tradicional en los sucesos de Baal Peor, en Moab, cuando 
el pueblo empezó a fornicar con las hijas de Moab y a hacer ban- 
quete en el santuario de Baal Peor (Números xxv, 1-2). El comer 
y el beber y el trato sexual forman parte de los ritos de fertilidad 
de los santuarios cananeos, como en muchos otros pueblos de la 
Antigúedad. Es conocida la presencia de hieródulas en los templos 
de Ishtar babilónica y en el culto de Afrodita en Chipre. 

Lo que puede haber sido una fiesta cananea lo encontramos 
en la descripción de Éxodo 32, de la fiesta del becerro de oro: 
holocaustos, sacrificios de paces (shelamim), banquete y algazara 
general. “Algazara de cantar” oía Moisés descendiendo del Sinai, 
y llegando al lugar vió que el pueblo estaba desnudo, “porque 
Aarón lo había despojado para vergiúenza”. 

Los profetas hacen constante referencia a prácticas orgiásticas 
y a la presencia de kedeshoth en los lugares altos. En el libro de 


memoran las incineraciones, designando por su nombre a los fieles intervi- 
nientes y a los dioses solicitados, que abarcan cronológicamente desde el siglo vir 
hasta la destrucción de Cartago, en esta ciudad, pero en otros lugares hasta el 
siglo 1 d. J.C., en que 'Tiberio puso fuera de la ley esta abominable devoción. 
El molchomor, el sacrificio del cordero sustituto, agnum pro vikario, aparece 
así en las inscripciones de Ngaous (Nicivibus), en Argelia, que datan de fines 
del siglo 11 d. J. C., aunque la práctica de la sustitución es también vieja, pero 
menos frecuente antes del siglo mr a. J. C. Las fórmulas empleadas dan una idea 
de la exaltación religiosa que había en este horrible culto: quod bonum et 
faustum factum sit domino sancto Saturno sacrum magnum nocturnum, aplicado 
al sacrificio de sustitución. 

Cuando se trataba de sacrificio real se cumplía durante el día con la 
fórmula: “Al señor santo Baal, en día feliz, en molk” o a Saturno, señor 
santo, “...quia audivit vocem eius, benedixit ei, in die fortuno et in die 
benedicto” (Dussaud, Op. Cit. y Les origines cananéenes du sacrifice israélite. 
Paris, 1941, 22 ed., p. 163 y sig. y 352-4; G. Picard, Le sanctuaire dit de Tanit á 
Carthage, Compt. Rendus Acad. des Insc. et. B. Lettres, 1945, p. 443; J. Carco- 
pino, Aspects mystiques de la Rome paienne, Paris, 1949, p. 39-48 Rome et les 
inmolations d'enfants; L'archéologie nord-africaine, en Revue Hommes et Mon- 
des, Nov. 1948). 
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Reyes sólo se habla de kedeshim y no de kedeshoth. A veces se 
les llama “perros”. En tiempo de Josias tenían habitaciones espe- 
ciales en el templo real. Pero el Derteronomio prohibe por igual, 
colocándolos en situación pareja, a la kedesha y al kadesh (xxu1, 18) 
y prohibe también la práctica de traer precio de ramera o precio 
de perro al templo por ningún voto? La verdad es que con la 
conquista de la Palestina, Yahvé, señor de la nación, se vuelve 
señor de la tierra y tiende a identificarse con los baalim, per- 
diendo su naturaleza ética original y propia. 

En las acusaciones de Jeremías, la religión popular es pros- 
titución. Frente a la vieja religión nomádica, supuesta pura y sen: 
cilla y sujeta a principios éticos, “una devoción a dios gozosa y sin 
temor, en medio de peligros y afanes”, como la definió Skinner, la 
religión popular en el suelo de Palestina aparecía al profeta como 
degeneración y deterioro. 

Jeremías comb Oseas descubre en esa corrupción religiosa de 
Yahvé un retorno a los baalim. Concebido el vínculo entre Jehová 
y su pueblo como vínculo entre marido y mujer, la corrupción 
significa adulterio con los amantes. En cambio, la relación correc- 
ta es expresada como “conocimiento” que tiene Israel de Yahvé, 
su esposo, conocimiento que importa fidelidad a su carácter y 
naturaleza moral ”, 


24 Un siglo antes de Jeremías, el profeta Miqueas denunciaba el hecho 
de que las imágenes y los -objetos del culto fuesen adquiridos con precio de 
hieródulas: “Y todas sus entalladuras serán despedazadas, y todas sus asheras 
serán quemadas en fuego, y asolaré todos sus ídolos, porque de dones de rame- 
ras fueron juntados y a dones de rameras volverán, (1, 7). La práctica aquí 
denunciada es similar a la que menciona Heródoto de los babilonios (1, 109) 
y Luciano (De dea Syria, 6) de Biblos. Amós y Oseas aluden a prácticas sexuales 
como parte del ritual de los santuarios (Amós, 11, 7; Oseas 1, 13 y sig.) Formas 
orgiásticas del culto exigía el ritual de la lamentación por el dios que muere 
(Oseas, X, 5; Jeremías v, 7), y el regocijo por-su resurrección. Los hillulim en 
la fiesta de la vendimia eran de género extático-erótico. Por el episodio de 
Jueces XX1, 20 y sig. sabemos que las mujeres de Shilo raptadas por los benja- 
minitas tomaban parte en la fiesta danzando fuera de las viñas, costumbre que 
quizás no fuese meramente local, y el rapto formase parte del culto. La fiesta 
terminaba con un banquete en el templo en el que sólo tomaban parte los 
hombres. (Pedersen, Op. Cit. p. 418 y 737 y sig.: The israelite-cananite autumn 
festival). 

25 Robinson y Oesterley reconocen un total de veintiún oráculos juveniles, 
de los cuales cuatro se han conservado en estado fragmentario. Todos los 
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Hé aquí algunos de los oráculos juveniles más significativos. 
En ellos Yahvé repasa los tiempos de su primer amor con Israel 
y se lamenta por su infidelidad actual. 


Primero es la evocación de los hermosos tiempos juveniles del 
noviazgo: 


n, 1-3. Héme acordado de la fe jurada de tu mocedad, 
del amor de tu desposorio, 
de tu andar en pos de mi en el desierto, 
en tierra no sembrada. 
Santo era Israel a Yahvé, 
primicia de su nuevo fruto. 
Todos los que comieron de él fueron tenidos por 
mal vino sobre ellos. [culpables, 


Después, la queja contra Israel por su injustificado extravío, 
por su inexplicable locura: 


1, 5-8. ¿Qué mal hallaron en mi vuestros padres, 
que tanto se alejaron de mi, 
y yendo tras la burbuja, 
se tornaron hinchazón de aire? 
Y no dijeron: 


¿Dónde está Yahvé que nos hizo subir de Mizraim, 
que nos condujo por el desierto, 

por una tierra seca y yerma, 

por una tierra que nadie cruza, 

ni habita hombre alguno? 

Y os meti en tierra de jardín, 


oráculos completos están en verso, menos uno que se ha conservado en prosa. 
Los oráculos que distinguen son como sigue: 1, 2-3, 5-8 (el versículo 4 es clara- 
mente una nota de colección), 9-12, 13 (probablemente mutilado en su final), 
14-17, 18-19, 20-22, 23-24, 25 (un fragmento), 26-29, 30-3la (sólo el comienzo del 
oráculo ha sido conservado), 31b-33, 34-35, 36-37; m1, 1 (prosaico en la forma y es 
posible que incluya una explicación de un comentador o bien un fragmento 
de un oráculo original). Hasta aquí los oráculos en verso. Después, en prosa: 
1, 6-18. Le siguen, en verso: 111, 19-20, 21-22, 23-25; Iv, 1-2, 3-4 (modificado 
por un añadido al final, salvo que en realidad esté mutilado). OrsTErLEY and 


ROBINSON, An Introduction to the Books of the Old Testament, Londres, 1937, 
Pu: 209: 


NS PP rn 
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PAN 


LS, 


PEA AN 
Mas entrasteis y contaminasteis mi tierra, 


IEA má holas abcciiatta 
Los sacerdotes no dijeron: ¿Dónde está Yahvé? 


Y los guardianes de la ley no me conocieron, 
y los gobernantes se rebelaron contra mi, 

y los profetas profetizaron en Baal, 

y anduvieron tras lo que no aprovecha. 


La infidelidad de Israel sólo es comprensible como perversión. 
Israel es el único pueblo que ha pervertido su naturaleza provo- 


m1, 9-12. 


cando la conmoción del mundo entero: 


Por eso he de entrar en juicio con vosotros, 

he de pleitear con los hijos de vuestros hijos. 
Porque pasad a las islas de Kittim** y mirad, 
y enviad a Kedar ”, 

y ved, si se ha hecho cosa semejante a ésta: 
¿Ha mudado alguna gente sus dioses, 

bien que ellos no son dioses? 

Pero mi pueblo ha trocado su gloria 

por lo que no aprovecha. 

Espantaos, cielos, sobre esto y horrorizaos; 
desolaos en gran manera, dijo Yahvé. 


Volviendo a la libertad Svátita Israel ha caído en sensuali- 
dad degenerativa, en prostitución: 


n, 20-24. 


26 Chipre. 


Desde muy atrás has quebrado tu yugo, 
y roto tus ataduras, 

y dijiste: no serviré. 

Y sobre todo collado alto, 

y debajo de todo árbol 

te estirabas, oh ramera. 

Y yo te planté de buen vidueño, 
simiente verdadera toda ella. 

¿Cómo, pues, te me has tornado podrida, 


27 Tribu árabe que se sitúa en la extremidad de la tierra. 
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vid extraña? 

Aunque te laves con lejía, 

y amontones jabón sobre ti, 

tu delito está sellado delante de mí, 
dijo el señor Yahvé. 

¿Cómo dices no soy inmunda, 
nunca anduve tras los baales? 

Mira tus caminos en el valle, 
conoce lo que has hecho; 3 
dromedaria ligera de cascos Y 
que zigzaguea sus caminos; ÉS 
asna montés hecha al desierto, 

en el calor de su deseo sorbe el viento, x 
de su pasión ¿quién la detendrá? 
Todos los que la buscaren no se cansarán; 

| la hallarán en su celo. 


a 


| No podrá cubrir su doblez, la mala conciencia de haberse 
entregado a los baalim bajo el supuesto de la fe en Yahvé: 


11, 26. Como se avergiienza el ladrón cuando es cogido, 
así se avergonzarán los hijos de Israel. 
Que dicen al leño: mi padre eres tú; 
y a la piedra: Tú me has engendrado. 
Y en el tiempo de sus males, dicen: 
Levántate y líbranos. 
¿Y dónde están los dioses que hiciste para ti? 
Levántense a ver si te podrán librar, 
en el tiempo de tu aflicción. 
Porque como el número de tus ciudades, 
asi, oh Judá, tus dioses. 


En ninguno de estos oráculos se anuncia, como en los escíti- 
cos, la ruina de la nación. Puede creerse, sin embargo, que esos 
oráculos eran simplemente la expresión del juicio de Jeremías 
sobre un estado de cosas que conducía inevitablemente a ese fin. 
La idea de la ruina de la nación es la constante, y si no está 
expresada subyace siempre en los oráculos. Aquí y allá se ve, sin 


Israel. — Hé aquí nosotros venimos a ti, 


a a A e rv es ¿Ba 
' ds : Ci 


de Yahvé su dios se han olvidado. 
e Convertios, hijos rebeldes; 
+= sanaré vuestras rebeliones. 


- porque tú eres nuestro dios. 


¡Ciertamente, falsedad son los collados, | 


los montes y su bulla! 
Sólo en Yahvé nuestro dios 
está la salud de Israel. 

(ua, 21-23) 


| 
] 
4 


A FUTOSO 


Vida y espíritu de María Montessori 


por JUAN MANTOVANI 


I. Raíces Y ORIGINALIDAD DE LA PEDAGOGÍA MONTESSORIANA 


La muerte de María Montessori ha vuelto a revelar la magni- 


- tud de su figura y de su obra. Es imposible desconocer el valor de 


la insigne educadora italiana y la proyección de su vida y de su 
espíritu en nuestra época. Sus aportaciones al dominio pedagógico, 
no obstante la crítica y oposición que suscitaron y aún despiertan, 
han logrado aceptación universal. Propagadas por sus discípulos, 
y por ella misma mediante una prédica personal que la llevó incan- 
sable a ofrecer su presencia viva a través de mares, tierras y con- 
tinentes distantes del que le dió la luz, el pensamiento montesso- 
riano es una de las contribuciones más fecundas que ha recibido 
la cultura de nuestro siglo. El núcleo fundamental de su doctrina 
—la educación no es una mera transmisión o asimilación de fuera 
a dentro, sino creación interior que sólo se alcanza mediante conti- 
nuo ejercicio personal— no es ya, frente a la compleja y extensa 
experiencia realizada por esta mujer de espíritu científico y sagaz 
intuición, el hallazgo utópico con que soñaron visionarios y teóri- 
cos de una nueva educación durante tantos siglos. La pedagogía 
montessoriana no está constituída por el pensamiento abstracto ni 
por ideales inalcanzables: es la posibilitación de un pensamiento, 
es una verdad realizada, un método cuya efectividad devuelve al 


- niño el manejo de sus propias fuerzas que los otros confiaban ciega- 


mente en las manos del maestro. Es la aplicación pedagógica del 
principio de la libertad, siempre ahogado en el campo de la educa- 


ción por la dogmática creencia en los efectos formativos de la 


autoridad. 
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Asegura María Montessori que el secreto de la educación 


nueva consiste en ayudar a las grandes energías de la vida para 
que actúen o puedan expresarse, es decir, para que no se aparten 


de la antigua sabiduría en cuyo seno hunde las raíces su doctrina 


pedagógica, aquella que entendía la palabra educación como equi- 
valente a sacar, o sea, alentar el desenvolvimiento o la expresión 
de lo que está oculto entre los pliegues del alma. Por eso ve la 


educación como un despliegue de los poderes latentes del ser, pues- 


to que el valor de toda fuerza potencial es el de llegar a ser 
actual o actuante. Es verdad que el ver. y utilizar las energías in- 
teriores del niño resulta empeño difícil, por lo que el concepto 
verdadero de la educación, encerrado en el sentido literal de la 
palabra, no pasa de ser algo ideal o utópico. La realización edu- 
cativa toma con frecuencia el camino más fácil, aunque erróneo, 
que convierte la educación en un arte de provisión de conoci- 
mientos, de penetración material, más que de desenvolvimiento de 


la inteligencia y formación del ser. Una verdadera filosofía de la - 


educación ve a los educadores no como proveedores, sino como co- 
operadores. A este respecto la maestra italiana recuerda a Pestalozzi 
y sus vislumbres del alma infantil, afirmando que la grandeza del 
gran filántropo y educador suizo reside sobre todo en haber entre- 
visto el alma del«niño que “obra por sí solo” y la impotencia del 
adulto frente a la maravillosa energía latente en aquél. Por esto 
ella ha dicho: “El adulto debe ayudar al niño a hacer por sí 
cuanto es posible hacer”. Sigue en esto la auténtica tradición pes- 
talozziana que ve la educación como la “ayuda para la propia ayu- 
da”. Sostenía Pestalozzi que el niño debe actuar y hallar por sí 
solo tanto como sea posible, y “que toda la instrucción del hombre 
no es, pues, otra cosa que el arte de auxiliar a este anhelo de la 
naturaleza por su propio desarrollo...” De un modo categórico 
expresó este principio de autoeducación, del que la pedagogía mon- 
tessoriana es una aplicación concreta. “Ningún ser humano puede 
recibir su educación de otro ser”. 


Se explica que los nombres de Rousseau, Pestalozzi, Froebel, 
Tolstoy, “Tagore sean las surgentes espirituales de la pedagogía 
de María Montessori. Todos persiguieron con sus ideas o en sus 
escuelas la misma aspiración: niños que quieren, pueden, hacen, 
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perseveran y vencen por sus propios esfuerzos, gozosos y sin opre- 
sión. En esos niños avanza el desarrollo psíquico de acuerdo a sus 
leyes íntimas, sin que se vean forzados sino estimulados. Pero 
la singularidad del pensamiento montessoriano no está tanto en la. 
inspiración teórica, cuyas raíces ella misma reconoce, como en la 
“intuición que la condujo a hacer posible su realización mediante 
un ambiente creado para favorecer la expansión de las energías 
espontáneas del niño. Con la aplicación de materiales sencillos y 
- ¡procedimientos prácticos se obtiene la liberación de la individua- 

lidad infantil. El ambiente, debidamente estudiado y condicionado, 
es el medio educativo inmediato para el niño. El contacto directo 
con su material sin la interpuesta mediación del maestro, ni de im- 
pedimento alguno constituye una franca ruptura con las viejas 
7 tradiciones pedagógicas. Ha abolido el banco escolar, substituyén- 
dolo por una mesa individual adecuada, porque el niño no debe 
estar quieto, escuchando pasivamente las lecciones del maestro. Esto 
y constituye el primer acto externo de una profunda transformación 
que conduce a una educación sin opresores materiales ni espiritua- 
i les. La práctica segura del principio de autoeducación es la más 
notoria originalidad de su concepción pedagógica. Pero su pedago- 
gía no es uma mera substitución de materiales o combinación de 
objetos constitutivos de un ambiente exterior, una habilidosa dis- 
tribución de recursos escenográficos, sino la realización de un pensa- 


miento profundo. 


IL. La EDUCACIÓN SIN OPRESORES ESPIRITUALES. AUTOEDUCACIÓN 


María Montessori considera que una “urgencia íntima espontá: 
nea” es la que lleva al niño a actuar. Reclama para su educación 
medios que se basen en el doble principio de actividad y libertad. 
En los métodos tradicionales y en muchos de los que se aplican 
en las escuelas nuevas, las leyes psicológicas en general sirven de 
guía a la enseñanza: se debe conocer al sujeto para poder educarlo. 
María Montessori proclama el método contrario, porque el prin- 
cipio sobre el que se apoya la inteligencia de un niño y sus leyes 
es misterioso y debemos respetarlo. “Quizá pueda hacer más claro 
mi pensamiento —dice— si consideramos este problema de la inteli- 
gencia del niño simbólicamente como un círculo. El centro es la 
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parte íntima que constituye la verdadera esencia del individuo mis- 
mo, y nosotros no tenemos que hacer nada con lo que allí ocurre. 
En el extremo del radio, el individuo se pone en contacto con 
el mundo exterior mediante los sentidos y el movimiento; el mundo A 
exterior lo estimula por medio de sus sentidos, y él, a su vez, dirige 
su actividad hacia aquél” *. Lo único accesible es la periferia del 
círculo, mientras que su ser íntimo es el secreto que debemos res- 
petar. En esto radica su libertad, en torno de la cual se forma 
su mundo interior, lo que la lleva a decir: “El secreto del niño 
constituye la libertad del hombre”. : 

El verdadero camino del trabajo mental para el niño es reco- 
ger, por medio de sus sensaciones, y expresarse traduciendo éstas en 
actividad. Así construye su propia y organizada mentalidad. Del 
proceso dei aprender, que es externo e interno a la vez uno e indi- 
visible, sólo se puede percibir la revelación periférica del mismo, 
Esto justifica el método montessoriano: un material de uso en la 
zona periférica —material de desenvolvimiento—; todo lo contrario 
de los métodos tradicionales que desean traspasar la superficie y 
ganar el- interior, introduciendo conocimientos, ayudados por un 
material ambiciosamente ilustrativo y una simplificación de las 
cosas enseñadas. Quienes toman este camino “olvidan o quizá no 
han comprendido nunca —dice la educadora italiana— que al niño 
no le interesa entender cosas por medio de los demás, sino que 
tiene dentro de él un motor incontrolable que lo obliga a aprehen- 
der las cosas por sí mismo, y que sólo cuando se permite a su 
espíritu actuar de este modo puede desarrollarse naturalmente” ?. 

Con los objetos integrantes del material ofrecido a sus sentidos 
no se le comunican ideas o la comprensión de algo, sino la envol- 
tura material de la idea, sobre la que la mente del niño debe 
trabajar. Como es fácil advertir, el ambiente, en el sistema montes- 
soriano, no es un medio al que debe adaptarse, transformándose, 
el individuo, sino lo contrario: el medio es el que debe condicio- 
narse, según la naturaleza del niño, para que éste pueda expresarse 
libre y alegremente. “En otros términos, este ambiente es liberador 


1 María MONTESSORL, El nuevo método en la educación, Revista de Peda- 
gogía, Madrid, 1932. 


2 María MONTESSORI, Op. cit. 
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y no transformador”, dice Maria Montessori. Libera y revela el 
ritmo psíquico del niño, a la inversa de los reactivos y “tests” men- 
tales de la pedagogía experimental, cuyos resortes obran un instante 
y suscitan una respuesta momentánea. Es necesario adaptar el me- 
dio al niño, para que encuentre en él todos los elementos que re- 
quiere su normal evolución y toda la ayuda que le es indispensable. 
Por tener el niño una individualidad diferente de la del adulto, 
la. doctora Montessori considera que la educación de aquél no puede 
ser una mera imitación de éste, o una imposición que acata dócil- 
mente. El niño está en relación viva y directa con el material del 
ambiente, en cuyo seno encuentra libre refugio o apoyo para su 
desenvolvimiento psíquico. El ambiente es la base material necesa- 
ria para su elevación espiritual. Sus objetos son “medios de des- 
arrollo”, que guardan estrecho enlace con el desenvolvimiento psi- 
cológico del niño, instrumentos destinados a ejercitar espontánea- 
mente las energías internas y no a procurar nociones. Tienden a 
promover sus poderes, no a enriquecer su saber. 


De esta concepción deriva la actitud del educador en el siste- 
ma montessoriano: no puede ser un guía que conduzca hacia obje- 
tivos que a él arbitrariamente se le ocurran. Debe ser más humilde, 
más comprensivo y menos autoritario. Se requiere que la autoridad ' 
exterior del maestro, del padre o del adulto disminuya, en forma 
de respeto a la individualidad verdadera de cada uno. Lo que se 


busca en esta concepción educativa, no es la obediencia del niño 


a los grandes esfuerzos que el adulto le impone. La psicología infan- 
til ha demostrado que el niño trabaja o reacciona para satisfacer 
una necesidad intensa de acción. No es una finalidad exterior sino 
interior la que debe mover la educación: permitir y facilitar la 
libre y armónica expansión de cada individualidad conforme a la 
ley de su propia esencia. La satisfacción de la maestra montesso- 
riana reside en haber ayudado al niño a actuar sin ella, a gozar 
de una vida espontánea, sin opresiones ni obstáculos. “El alma de 
esta mueva maestra —dice María Montessori— se asemeja a la hu- 
mildad efectiva y gloriosa de San Juan el Precursor: Conviene que 
él crezca y que yo. disminuya”. No es una paradoja que este volun- 
tario y corporal retraimiento del educador implique un enalteci- 
miento espiritual. Esto es lo que ella espera del maestro: una Capa- 
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e cidad y una sensibilidad para comprender al niño y para desterrar 

je la cólera y su derivado el orgullo, pecados mortales que se erigen 
frecuentemente en poderes de nuestro espíritu. Su método exige del 
maestro una preparación peculiar: el examen de sí mismo, la renun- 
cia a la tiranía, la conciencia de que educar no es compeler la 
exuberancia vital y motriz del niño, ni castigar sus presuntas mal- 
dades, como generalmente lo hacen los adultos, sino ayudar, estimu- 
lar el espontáneo ejercicio de las propias energías. “Esto no quiere 

4 decir —agrega María Montessori— que deba aprobar todos los actos 

del niño, ni abstenerse de juzgarlos, o que mo deba hacer nada 

para desarrollar su inteligencia y sus sentimientos; por el contrario, 

no debe olvidar que su deber es educar, ser positivamente el maes- 

tro del niño” ?. Pero esto, ya se sabe, conforme a la concepción 

montessoriana no equivale a reprimir lo que está dentro, impedir 

su exteriorización. Su concepto de la autoeducación no implica la 

absoluta negación del educador. Al contrario, la presencia de éste 

es efectiva, como cuidado y estímulo de la relación del niño con 

el material, a fin de que ese enlace no deje un instante de ser 

educativo. Por esto, la acción del maestro montessoriano, aunque - 

indirecta frente al niño, es positivamente educadora. El ambiente 

que caracteriza a estas escuelas no fué preparado para plasmarlo 

bajo el imperio de Ja sugestión del ejemplo o de la voluntad do- 

minante del educador, sino para permitirle una libre expresión de 

sus dones profundos, sin represiones que fácilmente conducen a la 

deformación del carácter. En las Casas de Niños que la doctora 

Montessori ha concebido, organizado y propagado con una finalidad 

social y pedagógica, el párvulo vive un ambiente adecuado a su 

edad mental y a sus complejas ansiedades —muebles adaptados, ob- 

jetos a su alcance y de bella presentación para excitar sus sentidos 

y su interés, libertad de movimientos— que permite su autoactivi- 

dad, su autodesenvolvimiento, su autoeducación. 

Se destaca en María Montessori un criterio renovador de senti- 

do realista para enfocar los problemas de la educación del niño. 

Según ella, la vida infantil no es una abstracción: es la vida de 

cada niño, concreta y real, de expresiones singulares y perceptibles. 


3 María MONTESSORI, Ideas generales sobre mi método, Editorial Losada, 
S. A. Buenos Aires, 1948. 


K 


La educación debe partir del ser viviente, de un niño vivo, de un 
cuerpo que crece y de un alma que se desarrolla. Es inadmisible 
e se pretenda ahogar sus misteriosas energías en nombre de de- 
ios exteriores. Para la buena educación es preciso esperar del 
>) sus manifestaciones sucesivas. Por eso, en ciertas páginas de 


María Montessori, impregnadas de la fe y el fervor que la distin- 
- guen, aparece la defensa del niño expresada con lirismo y emo- 
ción; y a la vez, la aguda sátira con que se dirige a los que sienten 


el extraviado propósito de “manipular” a la infancia. Castiga con 
fuerza “la intervención violadora” del alma infantil; y es explica- 
ble que del múcleo de los heridos por su invectiva hayan surgido 
tantos detractores y enemigos a quienes ella ha batido sin descanso. 


TIL VipA Y ESFUERZO DE MARÍA MONTESSORI 


El método montessoriano no ha nacido del vacío o por azar. 
Es el resultado de una larga preparación cumplida en pacientes 
observaciones y aplicaciones, bases experimentales para la indaga- 
ción de los principios que inspiran su obra y los medios con que 
debe realizarse. En 1906 fundó las Casas de Niños —Case dei Bam- 
bini— que representan una reforma social y pedagógica, ya que 
en su seno los infantes son recibidos, mientras la madre trabaja, 
para ser cuidados e iniciados en una educación preescolar, En este 
medio pudo la doctora Montessori apreciar los resultados de su 
método, que originariamente se aplicaba en la educación de pár- 
vulos y que más tarde se extendió a la educación elemental *. 

Esta extraordinaria mujer, que nació en Chiaravalle, cerca de 


4 GiovannI Vinari, en 1] pensiero pedagogico italiano nel suo suiluppo sto- 
rico, G. B. Paravia C., Torino, 1924, dice: “Una de las más interesantes 
y más generales innovaciones pedagógicas, que aquí debe ser recordada, es la 
renovación de la educación infantil, por María Montessori. Guiada por una 
inteligencia fina y sagaz, y movida por un sentimiento filantrópico, vivo y 
profundo, la Montessori, aplicando desde el principio a. la educación del niño 
los procedimientos científicos propios para la educación de los anormales, pero 
también interpretando, aunque sea con excesos teóricos pero cón verdadero 
sentido humano, el alma infantil, ideó aquellas Casas de Niños que, surgidas 
en los barrios populares de Roma, se multiplicaron en muchas partes de Italia 
y señalaron, después de Aporti, creador de los asilos, y después de Pick (1829- 
1914), propagador infatigable de los jardines froebelianos, un nuevo momento 
en la historia de la educación infantil en Italia”. 
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Roma, el 31 de agosto de 1870 y acaba de morir en Noordwijk, 
Holanda, el 6 de mayo de 1952, ha cumplido en su larga trayecto- 
ria vital significativas etapas y grandes esfuerzos. En una época en 
la cual la educación de la mujer apenas sobrepasaba los límites 
de la escuela primaria, ella cursó estudios secundarios en el Real 
Instituto Técnico Leonardo da Vinci, de Roma, e ingresó en la 
Facultad de Ciencias Naturales. Atraída por los estudios médicos, 
los realizó con firme inteligencia y voluntad, y se graduó, en 1896, 
de doctora en medicina, la primera mujer italiana que obtuvo ese 
título. Su creciente personalidad pronto se abrió paso en diversos 
medios científicos, pedagógicos y sociales; se destacó en el movi- 
miento femenino que por ese tiempo se inició en su patria, y lo 
representó en el Congreso Internacional de Berlín. Durante algunos 
años ejerció su profesión en las esferas privadas y en los hospitales 
de Roma, y desde temprano se inclinó a la especialización en psi- 
quiatría. En este campo sintió la influencia de Seguin, continuador 
de Itard, ambos médicos franceses, reconocidos por ella como los 
precursores inmediatos de su sistema y fuente de los conocimientos 
científicos con los que funda su método, cuyo eje es el empleo 
de un material autoeducativo. 


Itard era un joven sabio a quien se le encomendó la educación 
de un niño de corta edad, extraviado en los bosques de Aveyron. 
Este niño no era sino un salvaje, sin mayores signos de humanidad, 
carente de toda capacidad intelectual y expresión sensitiva, cuyo 
cuerpo presentaba señales de su lucha con los elementos y los 
animales del bosque. Mediante infatigables y originales recursos de 
conducción, Itard fué poco a poco provocando el tránsito de ese 
ser, desde su condición de primitivo a un estado de humanidad. 
Así nació un sistema educativo para anormales, fundado especial- 
mente en la ejercitación sensorial. Eduardo Seguin, médico inclina- 
do a la educación de los anormales, siguió en parte los principios 
de Itard, reanimándolos mediante ingeniosos descubrimientos edu- 
cativos que constituyen, a la vez, el punto de partida para la con- 
cepción montessoriana. También María Montessori comenzó, como 
sus precursores y como su contemporáneo Ovidio Decroly —el famo- 
so médico y pedagogo belga— por la enseñanza de anormales y re- 
tardados. En 1898 expuso a los maestros italianos reunidos en un 


ong en Turín, las ideas que había madurado a través de aque- 
los estudios, sosteniendo, en primer término, que el problema de 
los deficientes no es sólo médico, como se lo consideraba hasta en- 
tonces, sino sobre todo un problema pedagógico. Lanza la idea de 
un cuidado particular para los deficientes, y la necesidad de im- 
plantar clases especiales para éstos, como lo había observado en 
Alemania e Inglaterra. El gobierno de su patria la invita a dar un 
curso sobre la educación de anormales, y le confía la dirección de 
la Scuola Magistrale Ortofrénica. En este campo de observación y 
de experiencia elabora su método para la educación de los defi- 
cientes, y estudia la construcción del material adecuado. En la re- 
" flexión y en la práctica a que sometió sus propias ideas, pudo con- 
vencerse María Montessori de que la educación de esos seres 
insuficientemente dotados debía apoyarse en un régimen que respe- 
tase su desenvolvimiento interno. Así nació su más grande intuición, 
la que la llevaría a-destacarse como una de las primeras educadoras 
de este siglo, al afirmar que no debe educarse a los deficientes 
con métodos especiales para someterlos después a los procedimien- 
tos comunes, sino todo lo contrario, que hay que reformar el mé:- 
todo de educación de los niños normales conforme a la orientación 
aplicada para los deficientes. En 1901 empieza su nueva trayectoria 
pedagógica: la educación de los niños normales. Con tenacidad 
ejemplar vuelve a estudiar en la Universidad de Roma, inscribién- 
dose esta vez en la Facultad de Filosofía, donde tuvo al ilustre 
Giusseppe Sergi por maestro, y recibió en 1904, su diploma de 
docencia en antropología. Enseñó ésta y otras materias en la Escue- 
la de Pedagogía y en el Real Instituto del Magisterio Femenino. 
Por esa época comienzan a aparecer sus publicaciones científico- 
pedagógicas. Surgió también su gran laboratorio, las Case dei Bam- 
bini, en cuyo seno los niños de tres a seis O siete años encontraron 
el ambiente a que ya nos hemos referido, y que durante una 
permanencia diaria de siete a ocho horas ofrecía a su desarrollo 
la posibilidad del libre movimiento —espaciosos locales cubiertos y 
al aire libre, con jardines bien cuidados— y los medios para ejerci- 
cios sensoriales, intelectuales, religiosos y relativos a la vida prácti- 
ca, certeramente combinados y graduados. Entre los primeros, los 
que tienden a la educación visual y cromática; muscular, bárica, 
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táctil y térmica; olfativa y auditiva; trabajos manuales y gimnasia. 
Ejercicios todos estos que proveen al niño de los medios para obser- 
var y actuar previsora y positivamente. Siguen lucgo los trabajos 
de lenguaje, lectura, escritura, numeración, cuidado de plantas y 
animales, y los ejercicios de la vida práctica. Da este último nombre 
a ciertas tareas domésticas que el niño debe cumplir como ayuda 
o. como medio de satisfacer necesidades propias: vestirse, lavarse, 
«tender la mesa, servir la comida, quitar el polvo, barrer, etc.; prác- 
ticas y trabajos semejantes a los que se realizan en los asilos. "Tam- 
bién se practica la “lección del silencio”, por la cual los niños 
tratan de iniciarse en algo semejante al recogimiento y la medita- 
ción, Este ejercicio, como otros de carácter colectivo, desarrolla de 
igual modo el espíritu social por la necesidad de cooperación para 
un fin común. 

Las Casas de Niños se convierten de este modo —y ésta es una 
de sus características sobresalientes— en un “campo” experimental 
para el estudio del hombre en su primera edad. A través de expe- 
riencias reales en las que se refleja la plenitud del ser pueden des- 
cubrirse los secretos del alma infantil, sin apelar a los conocidos 
métodos de la denominada “psicología experimental”, con los cua- 
les sólo se estudia la reacción del niño en el momento fugaz de 
su provocación o de la observación. A este respecto Ana Fedeli, 
una de las primeras y fraternales colaboradoras de María Montes- 
sori —a quien ésta le dedica, como a su compañera Ana Macche- 
roni, en el Prefacio de la Autoeducación en la escuela elemental 
palabras conmovidas de reconocimiento—, ha escrito: “La vida 
psicológica del hombre sólo puede ser leída en el proceso de su 
formación (educación), así como la vida de la humanidad se lee 
en el proceso de la historia y no en el instante que pasa”. 


IV. LA DIFUSIÓN UNIVERSAL DE SU SISTEMA 


Las Casas de Niños se propagaron en distintos países del 
mundo, aun en aquellos que no podían esperar les llegase una 
influencia italiana, por la distancia o la incomunicación, tales como 
diversos Estados de Australia y Nueva Zelandia, las repúblicas de 
la América Central, Colombia y Panamá, el archipiélago desde las 
Filipinas hasta la isla de Java. Hace algunos años la: misma doctora 
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Montessori afirmaba en una síntesis irrefutable la vasta: difusión 


que alcanzaron estas casas educativas en los grandes continentes: “en 


el Asia —decía—, desde Siria hasta las Indias, desde China hasta el 
Japón; en el África, desde el norte, en Egipto y Marruecos, hasta 


ES 


“el extremo sur, en el Cabo de Buena Esperanza; en las dos Amé- 


ricas, Estados Unidos y Canadá, como en toda la América espa- 
ñola. Hasta en las islas dispersas de los grandes océanos, como en 
la de Honolulú, a mitad de camino entre California y China, existen 
escuelas que reproducen el espíritu y la apariencia de la escuela 


italiana”. , 


El material educativo correspondiente se construye en todas 
partes; sus libros, sucesivamente aparecidos, se tradujeron a nume- 
rosos idiomas *; los cursos internacionales que se han dictado sobre 
su pedagogía son frecuentados por maestros y madres de los más 
distantes lugares; y ella, desde 1913, fecha en que dictó el primero 
de ese género, al que asistieron educadoras de diez naciones, respon- 
dió a llamados de países de varios continentes. 

Hay en su sistema una incontrastable fuerza de desarrollo y 
propagación, tal como pocas veces se ha dado en la historia de la 
educación y la cultura. El profesor Godefroy, de la Universidad 
de Amsterdam, al examinar a qué categorías sociales pertenecen los 
adeptos a las doctrinas montessorianas, declara: “que las más opues- 
tas corrientes de ideas y las razas más diversas tienen sus represen- 
tantes entre ellos: cristianos e indios, católicos y protestantes, radi- 
cales, socialistas y conservadores; javaneses y chinos, australianos 


5 Sus obras principales, todas ellas traducidas al castellano, son: Método 
de la. pedagogía científica (aplicado a la educación de la infancia en las 
Case dei Bambini); La Autoeducación en la escuela elemental (continuación 
de la obra anterior); Antropología pedagógica; Manual práctico del Método 
Montessori; Psico-aritmética; Psico-geometria;' Cuaderno de dibujo Montessori; 
La Santa Misa vivida por los niños; El niño. Todas estas obras fueron editadas 
por la Casa Editorial Araluce, Barcelona, que, a principios de 1985, comenzó 
a editar la revista Montessori, dirigida por la misma doctora Montessori, Ór- 
gano de la Sociedad Montessori, afiliada a la Asociación Internacional Mon- 


tessori, En nuestro país se ha publicado, de la misma autora, Ideas generales 


sobre mi método, con un. estudio preliminar de Lorenzo Luzuriaga, Editorial 
Losada, S. A., Buenos Aires, 1948. Esta obra es segunda edición, ampliada 
con nuevos capítulos sobre principios y prácticas de la educación montessoriana, 
de la que apareció con el mismo título en 1928 entre las publicaciones de la 


Revista de Pedagogía, Madrid. 


94 CURSOS 'Y CONFERENCIAS 


y europeos, con sus caracteres divergentes. Cuando se les pregunta 
qué es lo que los atrae hacia el Método Montessori, dijérase que 
es, en los más, el encontrar la consecución de sus fines íntimos y 
personales, la realización de sus ideas favoritas. El hecho de que 
cada cual encuentre lo que busca para su propia alma, demuestra 
que las ideas de la Montessori hacen un llamamiento a las necesi- 
dades universales del alma” *, 


V. SU PASO POR LA ARGENTINA EN 1926 


Con ánimo cordial, a principios de setiembre de 1926, llegó 
María Montessori a nuestro país, por iniciativa del Instituto Ar- 
gentino de Cultura Itálica, con el objeto de desarrollar un ciclo 
de conferencias en varias universidades y centros de estudios, desti- 
nado a explicar los fundamentos de su sistema. Conservo la fuerte 
impresión de su figura, por el ascendiente que emanaba de su per- 
sonalidad, su voz dulce y enérgica a la par, lo mismo en la plática 
íntima que en la conferencia magistral, la firmeza de sus conviccio- 
nes, su coraje para la crítica, su intuición creadora y, sobre todo, 
el respeto casi religioso que sentía por la vida que acaba de nacer 
y se despliega en espontáneo y pleno crecimiento. Recuerdo las pa- 
labras con que saludó a los educadores del país, saturadas de fervor 
idealista: “Maestros argentinos, sed vosotros los que cumpláis el 
tránsito triunfal. No permanezcáis con los pies adheridos a la tierra 
árida. Volad de lo viejo a lo nuevo”. 

Aun más, no puedo apartar de mi memoria el “episodio único 
e inolvidable” —tal como lo calificó uno de nuestros más destacados 
educadores— de su paso por la cátedra de dos universidades, su 
actuación en centros culturales del interior y el dictado de un curso 
especial para maestros en esta Capital ”. 


$ María MONTESSORI, El método de «la pedagogía científica. Casa Editorial 
Araluce. Barcelona. 


7 Su ciclo comprendió tres conferencias en la Facultad de Humanidades 
de la Universidad Nacional de La Plata: la primera sobre Fundamentos pedagó- 
gicos y psicológicos del método Montessori; la segunda sobre El ambiente y el 
material y la tercera sobre Los períodos sensitivos. En la Facultad de Filosofía 
y Letras de la Universidad de Buenos Aires desarrolló también tres conferencias: 
Los origenes del sistema montessoriano, y las dos últimas sobre La disciplina. 
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VI. INCITACIONES. LIMITACIÓN Y PERDURABILIDAD 


Hay en la doctrina y en la práctica de la pedagogía montesso- 
| riana fecundas incitaciones. De todos los intentos de educación nue- 
| va, éste es el que llegó más lejos en la aplicación de principios 
- psicológicos científicamente comprobados, y el que ha obtenido 
resultados sorprendentes, aceptados y discutidos con igual vehemen- 
. Cia, Quienes han podido observar el régimen de libertad educativa 
que caracteriza a las Casas de Niños se han asombrado al ver las 
- transformaciones espontáneas y progresivas que éstos experimentan: 
pasan de la indolencia a la actividad, de la indiferencia al interés 

y del desorden a la disciplina. La disciplina fundada en la libertad 
debe ser inevitablemente activa. “No se puede decir —afirma María 
Montessori— que un individuo sea disciplinado porque artificial 
mente se le haya hecho inmóvil como un paralítico, y silencioso 
como un muerto: éste será un ser aniquilado pero no disciplinado. 
Nosotros llamamos disciplinado al que puede disponer de su perso- 
na y que, dueño de sí mismo, obra siguiendo una regla de vida”. 

- Incitaciones de la concepción montessoriana se perciben en otros 
métodos. Inspiró o influyó sobre varios planes y técnicas de trabajo 
educativo individual. Entre éstos se destacan dentro del movimien- 
to de la educación nueva, el método Mackinder, para niños de 
cuatro a ocho años de edad, y el plan Dalton, aplicado en los últi- 
mos grados de la escuela primaria y en todos los de la segunda 
enseñanza. Se ha visto en estas técnicas individualizadoras una po- 
sible conexión que va del método Montessori al Mackinder, y de 
éste al plan Dalton, en la sucesión de la primera a la segunda 
infancia, y de ésta a la adolescencia. 

La capacidad de la doctora Montessori para crear una organi- 


En centros culturales de Córdoba dictó igualmente tres conferencias en las que 
expuso los fundamentos y algunos aspectos de su sistema. Además, dictó un 
curso de lecciones explicativas de las bases y técnicas del método montessoriano, 
que tuvo lugar en el salón de actos de la Escuela Normal de Profesoras Roque 
Sáenz Peña. A este curso concurrieron maestros y profesores previamente ins- 
criptos. De las conferencias desarrolladas en las dos universidades citadas y 
de las clases del curso “especial, puede encontrarse una síntesis en Nueva Era, 
año 1, n? 6, Buenos Aires, octubre 1926, anexo de La Obra. Esos resúmenes fueron 


preparados por mí. 
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zación y un material adecuado es mérito que nadie puede negarle. 
El sistema que inició en 1906 exclusivamente para párvulos, o sea 


niños de tres a seis años, en 1911, por iniciativa de una gran 


impulsora del método, María Maraini Guerrieri, a quien tanto reco- 
nocimiento le dedica en alguno de sus libros, fué adaptado a la 
enseñanza primaria y adquirió así la amplitud de un sistema es- 
colar renovado. 


No obstante el éxito logrado y sus méritos incuestionables, no 
se puede admitir dogmáticamente la validez inobjetable de todo 
su pensamiento y de su método, como algunos fanáticos de su siste- 
ma lo proclaman. Una serena actitud crítica debe enfrentar su obra, 
nó para disminuir sus valores, sino para rectificar o perfeccionar 
alguno de sus aspectos. El método Montessori, según se ha visto 
en los años de su apogeo, es susceptible de caer en lo que alguno 
de sus comentadores ha denominado el montessorismo, o sea, la 
tendencia ciega a imitar sus medios sin aplicarlos bajo la inspira- 
ción de sus principios y de impulsos recreadores. Esa aplicación en 
manos de la autora o de sus discipulas directas reveló siempre una 
espontaneidad y un sentido natúral, una actitud viviente en los 
niños y en la escuela. Como se habitúan a vivir en una atmósfera 
sin gravedad, a organizar su trabajo, los niños montessorianos de- 
muestran precisión y economía de tiempo. Resultan diestros, armó: . 
nicos y metódicos, y la ¡independencia con que actúan frente al 
material que los rodea los transforma en seres conscientes y reflexi- 
vos, que no necesitan la continua ayuda de una persona mayor. 
El ambiente especial les enseña no tanto nociones, como sí a dis- 
tinguir, analizar, abstraer frente a la masa confusa de cosas. Pero 
la imitación servil de ciertos devotos del sistema, en lugar de dar 
vida al mismo, lo convierte en una fría mecanización. Es difícil 
ser una verdadera “montessoriana”, porque no es fácil poseer el 
tacto de dejar a cada niño vivir en estado de independencia, sin 
querer imponerle pasivamente la ley. y las normas desu vida; y 
porque es difícil, además, saber hacerse a un lado y esperar, para 
intervenir, en la oportunidad en que la ayuda se necesita. En la 
misma obra de esta ferviente renovadora se han visto dos matices 
muy marcados: uno, que refleja cierta rigidez de formas; otro, ani- 
mado de cálida humanidad. A este respecto Lombardo-Radice, el 


9 y animoso educador úsliano, representante del idealismo fi- 
Eat petaeteros contemporáneo, en 1921 dijo que había dos 
Montessori: la que fundaba su reforma en la ciencia natural, as- 
. pirando a determinar de una vez para siempre el material de des- 
E arrollo, los estímulos sistemáticos, como quien prepara alimentos 
espirituales, drogas didácticas —la imagen pertenece a la Montesso- 
ri— sin que por esto nada tenga que ver con el grupo herbartiano, 
empirista, cientificista o practicista, que tanto ha atacado la obra 
de la ilustre educadora, ni tampoco con el grupo estrecho, por su 

- nacionalismo, que la ha acusado de identidad con Rousseau, Froe- 
bel, Tolstoy, como si este parentesco espiritual le restara méritos. 

- A la Montessori que admira Lombardo-Radice es a la otra, de quiea 
se expresa de este modo: “Esta nobilisima italiana, de la cual —aun- 
que disintamos— estamos orgullosos, ha lanzado el más vigoroso 
grito para el rescate del niño de la opresión del adulto, ¡siempre 
Í tan presuroso para modelarlo por sí mismo! Ella nos hace sentir 
qué inhumana, anticientífica y vulgar es la forzada adaptación del 
- niño a la mentalidad del adulto, en la escuela y en la familia 
- comunes, donde pasa por elemental la quintaesencia de las abs- 


É 
= tracciones y donde se pretende, desde el principio, el orden y la 
- disciplina, que, por el contrario, son la suprema conquista y la 
- cumbre del espíritu libre” $. 
; En el sistema concebido por esta mujer de ciencia no se ¡le 
- presta al juego toda la atención que le concedió Froebel, el mís- 
tico de la infancia, el genial creador de los Kindergarten en el siglo 
pasado, quien, además, destacó el significado y la importancia de 
la imaginación en el desenvolvimiento del niño. No olvidemos que 
Froebel era de la Alemania romántica e idealista de las postrimerías 
del siglo xvmr y comienzos del xix. Al mismo tiempo que exaltó 
el valor de la individualidad, estimuló el sentido social en la vida 
del niño y procuró su desarrollo mediante el contacto con Sus 
compañeros, en los juegos libres y el trabajo en colaboración. En 
la clase montessoriana predomina una tendencia intelectual e in- 
dividualista. Aunque figura en el horario la conversación como 
ejercicio, poco se cumple en la práctica, Tal vez el propósito de 


2 G. Lomparno-RapIcE, Accanto ai maestri. G. B. Paravia y Cía., Torino, 
1925. 
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combatir el verbalismo la ha llevado a relegar de ese ambiente los 
cuentos, narraciones, recitados y otras formas de lenguaje, a la 


inversa del “jardín” froebeliano, donde se los fomenta. Los párvulos 


montessorianos resultan demasiado sobrios en las palabras: suelen: 
expresarse con fórmulas casi fijas ?. En las Casas de Niños tampoco 
se ven las rondas, juegos y cantos colectivos, como en el Jardín de 
Infantes. Es que la doctora Montessori teme los efectos divagadores 
de la imaginación: Menos poética, y más realista que Froebel, afirma 
que “la imaginación que no se apoya sobre lo verdadero puede 
consumir la inteligencia hasta darle caracteres semejantes a los que 
se observan en la mentalidad de los locos”. Pesa demasiado sobre su 
espíritu la huella de su labor de médica y educadora junto a los 
anormales y retardados; tiene demasiada urgencia en hacer pasar 
a los niños, del estado de irresponsabilidad, que ella considera casi 
mórbido, a un “estado superior” en el que el niño se substrae a las 
puerilidades para gozar con el reposo de la inteligencia. La forma- 
ción científico-positivista de la doctora Montessori prevalece en su 
espíritu y en su sistema, y se percibe en su concepción asociacionista 
de la vida psíquica que le hace ver el alma a través de una suma de 
elementos —atomismo— y no a través de totalidades o unidades 


orgánicas, en forma global o estructural. Por esto la educación - 


resulta demasiado subdividida en sectores separados, y el material 
educativo a veces muy abstracto. Por efecto del predominio de la 
misma dirección en su espíritu se advierte en su sistema cierta 
tendencia a la capacitación precoz, como a la organización del 
trabajo y al esfuerzo ordenado, en procura de una economía de 
tiempo y actividad que hace a los seres prematuramente reflexivos. 
Todo, claro está, sin que renuncie un solo instante al principio 
de autoeducación, eje de su organización psicopedagógica. 


2 Hace treinta y siete años, cuando el método de la educadora italiana 
se abría camino, imponiéndose en todas partes, esas y otras fallas fueron se- 
ñaladas en nuestro país, por la profesora Rosario Vera Peñaloza en su Estudio 
comparativo de los sistemas Montessori y Froebeliano, conferencias pronuncia- 
das en nombre de la Sociedad Nacional de Kindergarten en la Escuela Normal 


de Profesoras N% 1, Presidente Roque Sáenz Peña, de la que era Directora. 
Buenos Aires, junio de 1915. 
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SU APORTE A LA HISTORIA DE LA EDUCACIÓN Y LA CULTURA 


El respeto a la personalidad real del niño, como base de la 
ormación del hombre, constituye su gran aporte teórico y práctico 
' la historia de la pedagogía contemporánea y al progreso social. 
¿lla ha tratado, en primer término, de combatir un error funda- 
mental, un pecado insalvable de la práctica educativa: el acto de 
¡soberbia que implica la creencia de los adultos de poder crear al 
1ño, de poder plasmarlo según su voluntad. Ella ha hecho posible 
la vida del niño, descubriendo el mundo del párvulo, y ha demos- 
¡trado los beneficios de la verdadera libertad en la educación. En 
este sentido su método es importante para la educación de la pri- 
mera infancia y parte de la segunda; pero no podría aplicarse de 
un modo absoluto en las demás edades, pues en el proceso de la 
evolución del individuo llega un momento en que es indispensable 
comunicarle claros contenidos de cultura y una firme formación 
de la conciencia social. La doctora Montessori cree que su método 
puede llegar hasta la universidad. Su técnica, ortodoxamente apli- 
cada, estaría allí fuera de lugar; en cambio, el espíritu montesso- 
riano podría dar vida a otras formas de trabajo en el aula superior. 
A esto se llegará el día en que en las universidades predomine, en 
lugar de un ambiente de pasivas lecciones, la formación del estu- 
diante sobre la base de sus personales experiencias, del constante 
“ejercicio del juicio propio y de actos de colaboración y responsa- 
bilidad. Para esto necesita maestros que, además de su capacidad 
para la exposición y desarrollo del saber, sean alentadores del 
despliegue y crecimiento de la personalidad del joven. 


Italia dió siempre importancia a la educación de párvulos. La 
obra de las hermanas Agazzi, en la segunda mitad del siglo pasado, 
con la fundación de los asilos que: llevan ese nombre, uno de los 
más felices experimentos de educación basada en la espontaneidad 
y la acción personal, constituye un testimonio fehaciente. En una 
casa cómoda, aireada, con sol, alegre, en cuyo seno los niños viven 
gozosamente, como dueños, se ven estimulados a obrar, a enfrentar 
los hechos y fenómenos del mundo, a trabajar sin esfuerzo, a jugar 
con propósitos preestablecidos, a formular juicios propios y a sentir 
la necesidad de la vida. Bajo esa hospitalidad mejoran su conducta 
por la emulación y las mutuas incitaciones. No hay en el Asilo, que 
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es una escuela, el menor rastro de metodismo mecánico: todo es: 
natural y espontáneo, y el material es preparado por los alumnos 
y la maestra, sin la pretensión de que sea completo y original, 
Lombardo-Radice opuso esta experiencia de las hermanas Agazzi 
a la obra de la Montessori *%, pero tal oposición no existe, porque 
el esfuerzo de aquéllas se desenvolvió en un plano modesto, más 
empírico que científico y sin ímpetu revolucionario. Los descubri- , 
mientos e intentos de María Montessori tuvieron un fuerte impulso | 
renovador, una clara fundamentación científica y una progresiva 
difusión ecuménica. Es verdad que en el curso de sus aplicaciones 
su método quedó más de una vez encerrado en la estrechez del 
material y decayó en cierto formalismo, relegando el espíritu ani- 
mador que inspiró su creación. Esto, y otras consecuencias. que po- 
drían señalarse, nos permiten creer que la genialidad y el espíritu 
creador de la doctora Montessori son superiores, por su fervor y 
claridad, al sistema que ella misma concibió. Su personalidad posee 
un vigor y una firmeza intelectual y moral tan destacados que asu- 
men caracteres ejemplares. 

El pensamiento montessoriano ha contribuído a crear una teo- 
ría completa de la educación, no obstante los límites en que se 
desarrolla su práctica. En la educación debemos reconocer dos sen- 
tidos: por un lado, el derecho natural que posee la vida a un 
desarrollo espontáneo; y, por otro, frente a ese desarrollo, el deber 
de dirección, que constituye el. verdadero trabajo educativo. En 
esta fusión o equilibrio de direcciones opuestas reside, para Teodoro : 
Litt, “la clave de la sabiduría pedagógica”, por cuanto la educa- 
ción si es, por un lado, “dejar crecer”, es también, por otro, “diri- 
gir”, o sea, dar alta estima a las normas y valores de cultura y 
bienes de formación. El solo “dejar crecer”, del que es categórico 
exponente la educación negativa de Rousseau, y que se resuelve 
en el proceso del crecimiento natural sin sentido de formación, 
constituye para Litt el suicidio radical de la educación. Lo que 
ocurre en la pedagogía montessoriana es, precisamente, una concu- 
rrencia del “dejar crecer” y el “conducir”; pero este último algo 
mecanizado y abstracto por obra de un ambiente preordenado y la 


10 G. LoMBARDO-RADICE, Agazzi e Montessori, L'Educazione Nazionale. Ju- 
nio, 1928. 
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casi total supresión del educador. Para que la acción del alumno 
_sea libre, “lo que el maestro ha de aprender —dice— es a retirarse 
con toda humildad”. Hay en esto un reflejo del naturalismo 
de Rousseau. El propósito de asegurar el derecho natural del cre- 
cimiento y el poder influyente del ambiente llega a anular apa- 
rentemente la presencia del educador, reservándole, en cambio, una 
delicada función de vigilancia, que en la práctica, por suerte, se 
vuelve más directa y positiva, para salvar la actitud infantil del 
extravío o del error. Su teoría del ambiente educativo y del ma- 
_ terial revelador de las tendencias del niño, vigilado por el educa- 
dor, representa una tentativa de solución de la antinomia del cre- 
- Cimiento libre y la conducción de un ambiente adecuado. 


l El más grande postulado que lucha por imponerse en la historia 
de la educación es el de la libertad del niño, fácil de concebir y 
p difícil de realizar. De esta lucha son testimonios los esfuerzos del 
p humanismo del siglo xv, las ideas de los románticos del final del 
p xv y comienzos del xix, algunos sistemas pedagógicos como el de 
- Pestalozzi y Froebel, y el movimiento contemporáneo de “la nueva 
educación” del que es culminante figura María Montessori. Pero en 
| la educación importa, tanto o más que la libertad del alumno, la 
libertad del educador. La libertad no es un don natural que nos es 
| concedido, sino una conquista que exige un prolongado ejercicio 
| para el que la educación es uno de sus medios fundamentales. Por 
l eso el maestro debe estar liberado; no agobiado, fatigado ni ame- 
nazado por el peso del trabajo excesivo, de los prejuicios paraliza- 
dores y de las órdenes implacables. El maestro educa, acaso, mucho 
más que con su saber, con su ser. Frente al adulto coherente y 
constante el niño siente su influjo como una dirección. Observa al 
maestro, lo estudia inocentemente, lo penetra, suele identificarse 
con su trabajo y adquiere las formas ordenadas y disciplinadas que 
advierte en él. Goza, el niño, cuando siente al maestro como una 
presencia viva en él. Por esto mismo no se puede renunciar de un 
“modo absoluto a la lección didáctica, gran instrumento educativo 
siempre que la tarea de la escuela no se vea reducida a una serie 
de clases frías y formales. Se ha llamado a esto la superstición di- 


“dascálica, tan absurda como la ausencia de toda lección. La edu- 
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VII. DereENSA Y RENACIMIENTO DEL HOMBRE 


Con su pensamiento y con su acción, María Montessori ha rea- 
lizado una verdadera defensa del hombre. Al modificar la escuela 


en sus signos exteriores —en sus bancos, horarios, disciplinas— lo 


$ 


E 


ha hecho no por exigencias de orden estético, sino por razones 


biológicas y psíquicas, reveladas por los estudios modernos, particu- 
larmente por la comprobación de que la salud corporal y el bien- 
estar moral del hombre adulto están ligados al desarrollo normal 
del niño 1. Criterio éste que ha sido ratificado por nuevas corrien- 
tes de la psicología que ven en la infancia las bases para la exis- 
tencia regular del adulto. 

La defensa y el renacimiento del hombre son esperados por 
María Montessori de un acto de liberación del niño. No obstante 
los numerosos movimientos de este carácter que la historia conoce, 
hay uno que queda como una injusticia, y es el que deriva de la 
lucha constante entre el adulto, inconsciente de su tiranía, y el niño, 
incapaz de defenderse. Por ello, María Montessori se entregó con 
fervor indeclinable al ideal pedagógico de la libertad del niño y del 
libre desarrollo del alma del hombre. La liberación del hombre se 
asegura, en parte, si desde temprano se acostumbra al niño a adqui- 
rir la cultura por su propio esfuerzo y a decidir sus actos por su 
propio juicio. Para esto concibió el material que, prácticamente, 
reemplaza al maestro; y en los ejercicios autoeducativos vió el mejor 
camino para la regeneración del hombre. Es evidente que no es 


11 Dice María MoNTESSORI en La paz y la educación: “Las necesidades 
no satisfechas del niño tienen su repercusión, cuando ha llegado a adulto, 
bajo diferentes formas de inhibiciones del desarrollo mental, de desviaciones 
del carácter moral y de innumerables anomalías psíquicas que hacen que la 
personalidad humana se torne débil y vacilante. El niño que jamás aprendió 
a obrar por sí solo, a guiar sus acciones, a dirigir su voluntad por sí mismo, 
será, cuando adulto, un individuo que se deja conducir y que tiene necesidad 


del apoyo de los demás. El niño de las escuelas, siempre descorazonado y. 


reprimido, termina por adquirir esa mezcla de desconfianza en sí mismo y 
de terror que llamamos timidez, y que más tarde encontramos en el hombre 


bajo las formas de falta de valor, de sumisión y de incapacidad para dar 
pruebas de la menor resistencia moral”. 


pS 
| E 
cación no debe agotarse en el desenvolvimiento de lo originario, di 


sino que debe tender a algo. La educación es, también, aspiración. S 


posible formar intelectual y moralmente hombres libres si se educa 
- 2-los niños en un rígido acatamiento. 


IX. EL ESPÍRITU DE SU OBRA Y NUESTRA ÉPOCA 


Su máximo aporte es el del verdadero espíritu montessoriano, 
no simplemente el material y el método *?. Espíritu que ha produ- 
cido una verdadera reforma; acaso nunca mejor reflejado que en 
las palabras con que la educadora inglesa, Beatriz Ensor, explicara, 
en 1926, ante una asamblea de la Progressive Education, realiza- 
da en Boston, las etapas de la nueva educación en Europa: "Después 
vino la Montessori —dijo—, quien ha influído en nosotros más que 

en vosotros, no a causa de que hayamos establecido un gran número 
de escuelas montessorianas, sino a causa de que ella fué tan nom- 
% brada, tan discutida y tan combatida que concentró absolutamente 
E la atención de los maestros de las escuelas infantiles, sobre su mé- 
todo de educación. Por lo cual han ocurrido las más sorprendentes 
reformas en la educación de la niñez. En lugar de la anticuada aula 
donde el niño estaba pasivo, y aprendía con gran dificultad las tres 
reglas, encontramos hoy generalmente el aula donde el niño activo 
trabaja su material, comprende su mundo y es capaz de expresarse 
libremente; pero actúa al mismo tiempo en un ambiente cuidado- 
samente elegido y que, por lo tanto, le ayuda en su autodisciplina 
y en su autoejercitación”. 

En una época como la actual, de incontrastables poderíos ex- 
teriores que reducen o anulan la individualidad, un sistema como 
el montessoriano constituye un estímulo. para la defensa del prin- 
cipio de personalidad. Su aparición y desenvolvimiento en el si- 


12 En 1915, MACDELEINE DUFRESNE en la Introducción a la adaptación 
francesa del libro L'Education Montessori, de Mme. Fisher, Librairie Fischba- 
cher, París, decía: “El sistema Montessori ha sido mal calificado; no es un 
sistema ni un método; es un principio viviente y en tanto que no sé lo haya 
comprendido, se es incapaz de tener éxito en su aplicación. No basta estudiar 
el sistema Montessori para conocerlo: es necesario vivirlo y buscarlo sin cesar. 
No es estable. Crece continuamente y siempre tiene algo nuevo que decir. 
Uno lo encuentra en sí mismo más que en la lectura de un libro o en el 
empleo del material de enseñanza”. La doctora Montessori fué la primera 
en recomendar a sus discípulas no tomar sus palabras demasiado al pie de la 
letra, sino experimentar por sí mismas lo que más conviene a sus miños, dis- 


tintos en cada región o país. 
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glo xx y los mejores resultados logrados, son una decisiva prueba 
de que es imposible alcanzar la disciplina sin permitir el libre juego 
de las propias energías. Ha dicho un gran pensador: “No hay 
derecho a exigir la conciencia a quien se rehusa la libertad”. 


Un sistema como éste se inspira en un espíritu que parece 
extraño a nuestro tiempo, en el que el individuo duda demasiado 


de sí mismo, no confía en sus propias fuerzas y pierde seguridad. 


interior. Por ello el aliento que ha presidido la obra montessoriana 
—liberación y afirmación del hombre por la educación autónoma 
del niño— no puede extinguirse, sino más bien esclarecerse y exal- 
tarse, frente a los inmensos poderíos anónimos de nuestra edad 
técnica y colectivista, capitalista y estatal. 


La crisis espiritual de muestra época impone planteos educa- 
tivos para una sociedad en transformación y reclama de la escuela 
nuevas responsabilidades. Es preciso una educación de fuerte acento 
social, ya que el hombre se hace cada día más dependiente de los 
demás y más ligado a instancias sobreindividuales; pero esto no 
puede llevar a la negación del individuo ni de las formas de edu- 
cación autónoma que es indispensable cumplir como complemento 
inseparable de las heterónomas. Caracteriza a la sociedad actual, 
por un lado, un exceso de subjetivismo y, por otro, una creciente 
masificación, desembocando educativamente una y otra tendencia 
en el urgente y unilateral cultivo de una especialización. Hay que 
oponer, a estos estrechamientos, factores de equilibrio e integración: 
ni subjetivismo sin enlaces, mi masas automatizadas, ni especializa- 
ción sin cultura, porque las tres actitudes degeneran en formas de 
aislamiento y desmembración, en procesos de deshumanización. 


La influencia del ámbito social, que nadie puede hoy eludir, 
ha adquirido una intensidad y extensión insospechadas: suele llevar 


a la sustitución del hombre personal por el hombre impersonal, 


gregario y anónimo. Para evitar esta absorción se busca, por muchas 
vías, encontrar modos de conciliación entre las tendencias íntimas 
del individuo y las exigencias sociales. Es decir, se replantea la 
relación entre el principio del orden y el de la libertad, cuya solu- 
ción determina la posición del individuo en el seno de la sociedad 


y equivale al problema mismo de la civilización, a la suerte del 
hombre. En el Debate sobre el destino del individuo en el mundo: 


actual efectuado por el grupo “Civilisation” de París, en 1946, Pie: 
rre de Lamux dijo: “muchas antinomias de ayer están resueltas. 
- Pero queda una, cada vez más agudizada en el destino personal del 


4 


gran número: la antítesis entre los modos de vida propuestos por 
las vocaciones interiores y Jos modos de vida ofrecidos o permitidos 
por la sociedad anónima a la cual pertenecemos sin haberla escogido 
y de donde la emigración ha dejado de ser posible”. 

Ante el destino inexorable de la propia vida encerrándose con- 
tinuamente en la de los demás, a la educación no le incumben sólo 
tareas superficiales, como las de fomentar adquisiciones, adiestra- 
mientos y una progresiva adaptación social, sino también, y de un 
modo acentuado, la de estimular la afirmación individual: educar 
para la libertad y para la responsabilidad en la convivencia con 
los demás. Camino eficaz para ello es el de acostumbrar desde tem- 
prano a ver, pensar, juzgar, escoger y actuar por sí mismo. Para 
esto el espíritu de la obra montessoriana puede servirnos de su- 
gestión y darnos las bases para una educación que conduzca al 
hombre hacia el autorrespeto. Los niños deben ser respetados; si 
no, no se autorrespetan ni se encaminan a determinarse moralmente 
por sí mismos. Hombres así formados no sienten nunca la necesidad 
de su independencia y suelen tener miedo a la libertad. Buscan, en 
cambio, tutores que les resuelvan los problemas de su vida interna 
y externa, privada y pública, material y moral. Y. esto es ausencia 
de toda formación y personalidad. 


Conferencia pronunciada el 7 de julio de 1952, 
como homenaje del Colegio a la ilustre educa- 
dora italiana, con motivo de su fallecimiento. 


La filosofía americana * 


por RISIERI FRONDIZI 


Antes de hablar de la unidad de la filosofía de las dos Américas, 
conviene poner las cosas en claro acerca de la unidad de Iberoamé- 


- rica, Me apresuro a adelantar que, a mi juicio, la unidad de “nues- 


tra América”, y en particular de su pensamiento filosófico, es un 
hecho y no una mera aspiración. Tal hesho ha sido puesto en 
duda por algunos pensadores y aun negado por otros que han 
esgrimido razones de consideración. No es ocioso, por lo tanto, 


, examinar el problema aunque sea brevemente. Las conclusiones nos 


servirán, por otra parte, para señalar las semejanzas y diferencias 
con la filosofía norteamericana. 

Se ha negado la unidad del pensamiento filosófico iberoameri- 
cano con argumentos similares a los que se han usado en contra 
de la unidad de Ibero-América. Compárese un indígena peruano, 
un negro de Venezuela y un descendiente de españoles o italianos 
de la Argentina e indíquese la semejanza: tal es el argumento ha- 
bitual en contra de la unidad. El argumento se sostiene en un 
supuesto falso: se cree que la unidad es incompatible con la dispa- 
ridad. No se advierte que se trata de una unidad orgánica, estruc- 
tural, que no sólo no niega la diversidad, sino que la supone. La 
unidad de homogeneidades no es unidad humana. Ni siquiera es 
la unidad que ofrecen los organismos más elementales; en los orga- 
nismos unicelulares hay diferenciación. Por otra parte, con tal 
argumento se probaría que no hay unidad dentro de un mismo 
país. ¿No son acaso distintos el venezolano de los Andes, el de 


* El presente trabajo constituye el texto íntegro de la ponencia presen- 
tada al III Congreso Interamericano de Filosofía. 
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la costa y el de Caracas? Y sin embargo nadie duda que los tres 
son venezolanos. Y no sólo porque han nacido en Venezuela, sino 
porque se comportan, piensan, sienten y hablan de un modo pecu- 
liar que los distingue de los demás hombres de América. 


Los iberoamericanos mos comportamos, pensamos y sentimos de 
un modo peculiar que nos distingue de los norteamericanos tanto 
como de los europeos y de los asiáticos. ¿Cuál es esa peculiaridad? 
Baste decir que es una manera que resulta de la reunión de tres 
elementos que constituyen Iberoamérica: el europeo, el indígena y 
el negro. No se obtiene la unidad, desde luego, por la suma de 
los tres elementos conservando cada uno sus caracteres primitivos. 
No; los tres constituyen una estructura, no sólo en el sentido de 
que el producto posee cualidades nuevas, sino que los miembros 
han perdido, al integrar la nueva unidad, buena parte de sus ca- 
racteres. Los descendientes de los europeos, indigenas y negros que 
habitan actualmente Iberoamérica, no son más europeos, ni indí- 
genas, ni negros. No hablo desde un punto de vista racial, sino 
cultural. 

Sería largo y complicado examinar el aporte de estos tres grupos 
a la cultura ibero-americana. Por otra parte, lo que interesa aquí 
es tan sólo el aspecto filosófico y ahí el panorama es mucho 
más claro. : 

La filosofía fué introducida en América por las congregaciones 
católicas. Lo que se trajo en materia filosófica es tan europeo como 
la lengua que se introdujo y la religión que se predicó. Es cierto 
que aquí las ideas europeas adquieren una personalidad propia 
mas no dejan de denunciar su origen europeo. La filosofía se con- 
serva tan o más europea que la lengua que se habla y la religión 
que se profesa en Iberoamérica. 

Quizás se observe que si se mantiene la caracterización de la 
filosofía iberoamericana en este plano poca será la diferencia que 
podrá señalarse entre las filosofías de ambas Américas. ¿Acaso —se 
dirá— en Norteamérica no sucedió lo mismo? Nadie puede dudar 
que la filosofía norteamericana también es de origen europeo. Mas 
las dos Américas provienen de dos Europas distintas: ellos de la 
Europa anglo-sajona, nosotros de la latina, para hablar en térmi- 
nos generales. Y ese origen distinto no sólo da a ambas Américas 
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pra tradición y punto de partida distinto sino una Weltanschauung 
distinta. Por eso diferimos de los norteamericanos en los conceptos 
básicos. Se advierte la trama del pensamiento de uno y otro pueblo 


cuando se ponen en contacto con una doctrina extranjera. El idea- 
lismo post-kantiano, por ejemplo, tiene que mezclarse con elemen- 


tos de tipo empírico, al modo de Locke o Hume, para que 
adquiera alguna significación en Norteamérica. De lo contrario es 
ininteligible; al menos es radicalmente foráneo. Los iberoamerica- 
nos, en cambio, echamos ese mismo pensamiento en la fuente- de 
nuestra emotividad. Las ideas en Iberoamérica se alimentan con la 
savia'de las emociones. 


He sido estudiante y profesor de filosofía en Sur y Norteameé- 
rica; he estudiado el mismo filósofo —Hegel— bajo la dirección de 
profesores de una y otra parte; y he enseñado un mismo filósofo 
—Bergson, Croce, Husserl— en las dos Américas. La conclusión de 
mi experiencia personal es que vivimos en dos mundos distintos. 
El juego de luz y sombra da a las mismas ideas una significación 
distinta. La figura de los filósofos cambia según el fondo que se 
escoja para proyectarlas. Y no hay duda que hay que escoger dis- 
tintos fondos si se quiere que un“estudiante norte y otro sudame- 
ricano entiendan a un hombre como Bergson. No sucede lo mismo 
al pasar de un país a otro de Iberoamérica, experiencia que tam- 
bién tengo y que me permite complementar la tabla de presencia 
con la de ausencia, como en el método de Bacon. 

La diferencia no estriba en que se profesan ideas distintas, que 
los iberoamericanos son idealistas y los norteamericanos realistas, 
por ejemplo. Si así fuera estaríamos más cerca de lo que realmente 
estamos. La divergencia de realistas e idealistas supone una pre: 
ocupación común, un vínculo que los une en la raíz del problema. 
La divergencia va más ailá de la discrepancia en las soluciones; 
se refiere a los problemas mismos. Las dos Américas están separa- 
das por preocupaciones dispares, por interesarse en problemas 
distintos. Quizás se diga que la diversidad de preocupaciones €s 
la expresión de una preocupación única más profunda, que todos 
los problemas filosóficos puedan reducirse a tres Oo cuatro pregun- 
tas básicas. Si así fuera habría que hablar no de la unidad de la 
filosofía de América, sino de la filosofía del mundo entero. Mi 
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impresión es que en el campo de la filosofía estamos en realidad, 
más cerca de Europa que de los Estados Unidos. A pesar del pro- 
ceso de acercamiento' lento, pero sostenido, que se inició en los 
últimos años. 

¿En qué consiste la diferencia? ¿Qué es lo que atrae a unos 
y otros? El problema central para los latinoamericanos es el: que 
se refiere al hombre y sus creaciones. De ahí que no sólo la antro- 
pología filosófica sino también la filosofía de la cultura, de la 
historia, del derecho, de la lengua, etc., ofrezcan tanto interés. 
Y los problemas ético y estético desde luego. En cambio, hay 
menos interés por el problema del conocimiento y mucho menos 
aun por las cuestiones de filosofía de las ciencias naturales, meto- 
dología, la lógica y especialmente la lógica simbólica. En nuestra 
América no sólo los estudiantes sino los profesores de filosofía nada 
quieren saber de la lógica simbólica. Sucede exactamente lo con- 
trario en Norteamérica. El estudio intenso de la lógica simbólica 
es un requisito básico en la mayoría de los departamentos de 
filosofía. El interés por la metodología, la epistemología y la se- 
mántica es tan patente que parece ocioso destacarlo. 

¿A qué se debe esta diversidad de intereses? El problema es 
complejo, desde luego, pero pueden anotarse algunas razones que 
parecen valederas. La primera es una perogrullada pero no deja 
de encerrar la clave de la cuestión: se debe a que somos distintos. 
Tenemos un pasado histórico distinto, hablamos lengua distinta, 
representamos tipos psicológicos distintos, tenemos distintas aspira- 
ciones y distintas misiones que cumplir. Si saltamos de esta razón 
tan vaga como cierta a una más concreta e inmediata habrá que 
anotar que la diversidad de intereses se debe a que hemos arribado 
a la filosofía partiendo de puntos distintos: los norteamericanos 
provienen, por lo general, de la matemática y las ciencias natura- 
les; nosotros de las humanidades. De ahí que tengamos ideales 
opuestos acerca de lo que debe ser la filosofía: ellos quieren equi- 
parla con el rigor y la técnica de las ciencias naturales; nosotros 
ampliarla para que puedan caber en ella las experiencias religiosas, 
estéticas, políticas, etc. 

La filosofía iberoamericana parece, por tal razón, muy vaga 
a los norteamericanos; y la doctrina de éstos nos parece a nos- 
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otros estrecha y descarnada. Ellos —y los latinoamericanos que se 


han impresionado con el rigor del pensamiento norteamericano, 


- como Eurylo Cannabrava— creen que en Iberoamérica se “substi- 


tuye la investigación metódica por explosiones emocionales” o se 
“reduce la filosofía al ejercicio de la ingeniosidad verbal o a una 


- reivindicación, basada en argumentos, de creencias puramente ins- 


tintivas” *. Muchos latinoamericanos, a su vez, creen que los norte- 
americanos acabarán por matar la filosofía cuando cumplan el plan 
en que parecen embarcados de substituir los problemas de fondo 
por cuestiones estrictamente técnicas y semánticas. Ambas opiniones 
son exageradas, pero tienen su raíz en la observación de algunos 
hechos efectivos. 

Sería absurdo que aceptáramos los hechos y nos lanzáramos a 
una defensa de muestras respectivas posiciones. A mi juicio hay 
que admitir las limitaciones, los vicios, y exageraciones de una y 
otra parte. La filosofía tiene que acuñar y usar conceptos con un 
rigor no menor que el de las ciencias, ser cuidadosa en su lengua, . 
en su razonamiento y en el planteamiento de las cuestiones. Mas 
el rigor no debe lograrse a expensas de la amplitud de intereses 
con el mariposeo. No se es filósofo por el rigor en el uso de los 
conceptos, sino por la clase de preocupación que se tiene. Ambas 

_ Américas pueden y deben completarse. Nosotros podemos ofrecer 
una fuente inagotable de emotividad, una humanidad sangrante, 
hombres que no han llegado a ser filósofos porque la vida no 
los ha dejado. Los norteamericanos, a su vez, pueden aportar su 
gran experiencia y destreza en el manejo técnico de los problemas 
metodológicos, de la semántica, de la lógica. Con su aporte, el 
hombre iberoamericano llegará a ser filósofo; con el aporte de Ibe- 
roamérica, el norteamericano será filósofo sin dejar de ser hombre. 

A fin de llevar a la práctica lo que se predica y poner orden 
en un tumulto de emociones encontradas, resumiré en siete puntos 
la tesis de esta ponencia. Por otra parte se facilitará así su dis- 
cusión: 

1. La unidad del pensamiento filosófico iberoamericano es un 


hecho efectivo. > 


1 Cfr. EuryYLo CANNABRAVA, Present Tendencies in Latin American Phi- 
losophy de Journal of Philosophy, vol. xLv, n9 5, March 3, 1949, pp. 113 y 119. 
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2. No hay, en cambio, unidad en la filosofía de ambas Améri- 


cas, salvo la nota común de su origen europeo. 

- 3. Estamos más cerca de Europa que de Norteamérica en lo 
que a filosofía se refiere. 

4. Los iberoamericanos tienen como problema central el de la 
maturaleza del hombre, su destino y sus creaciones. 


5. Los norteamericanos, en cambio, se interesan más por las 


cuestiones epistemológicas, metodológicas, semánticas y lógicas. 

6. En nosotros lo que cuenta es la amplitud; en ellos, el fun- 
damento empírico, el rigor del razonamiento, la precisión en el 
lenguaje. 

7. La integración de ambas formas es una , aspiración legítima 
y saludable para ambas Américas. 


Pr 


- Amado Alonso 


Un discípulo de Amado Alonso, uno de sus más destacados colaboradores 
el Instituto de Filología de Buenos Aires, el argentino Ángel Rosenblat, 
lólogo de reconocida autoridad, hoy profesor en la Universidad de Caracas, lo 
juzgado en la revista Cultura Universitaria de la capital venezolana en las 
ginas siguientes, que nos complacemos en reproducir en su integridad, por 

esentar un juicio de conjunto notable sobre la vida del maestro ilustre, 
que tan eficazmente colaboró durante su permanencia en Buenos Aires, en 
las tareas del Colegio Libre: 


El 26 de mayo, después de dos años de implacable dolencia, ha dejado 
existir Amado Alonso. La filología española ha perdido un gran maestro, 
que hemos sido sus discípulos y amigos y hemos compartido con él durante 
veinte años el pan de la jornada cotidiana, estamos de luto. Y lo están 
también todos" los estudiosos y estudiantes que en Europa y América se dedican 
al cultivo de muestra lengua. A los 55 años —había nacido en Lerín el 13 
de septiembre de 1896—, en plena madurez de su espíritu, cuando todo hacía 
esperar de él una rica cosecha de frutos en sazón, una obra vasta y profunda 
” que recogiera toda su experiencia y todo su saber, ha caído para siempre. 


Amado Alonso nos deja el legado de su obra y las huellas de su pro- 
“funda acción. Temperamento de investigador, afanoso de constante penetración 
y afinamiento, se entregaba al trabajo con fuerza y alegría juveniles. Y al 
mismo tiempo tenía un extraordinario don de paternidad espiritual. A su alre- 
dedor congregó siempre un grupo de investigadores, seleccionados por él, atraídos 
por él, formados' por él, con los que vivía su vida de filólogo y a los que 
entregaba lo mejor de su espíritu. Su obra es lo que él escribió, y también 
en gran parte lo que escribieron sus discípulos y amigos. Su obra es también 
el destello que dejó su persona, esa simpatía que irradiaba sin esfuerzo, por 
gracia divina, donde quiera que estuviese. 

Su primer contacto con la filología fué realmente afortunado. Era estu- 
diante de filosofía y letras de la Universidad de Madrid cuando tuvo la dicha 
de comunicar a don Ramón Menéndez Pidal el descubrimiento, en Pamplona, 
donde había hecho su bachillerato, de un extraño manuscrito. que contenía 
un: fragmento del Roncesvalles, un perdido cantar de gesta del siglo XII que 
“venía a llenar un enorme vacío en la historia literaria del ciclo carolingio. En 
1917, cuando estaba terminando sus estudios, en la Facultad, se incorpora al 
Centro de Estudios Históricos y se pone bajo el magisterio de don Ramón, 
al que se atuvo, con devoción filial, hasta los últimos días de su vida. Sus 
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primeros trabajos fueron de fonética, dirigidos por Don Tomás Navarro Tomás. P 


Emprende entonces el estudio del habla de Lerín, su pueblo natal, con nume- 


rosas inscripciones quimográficas, estudio que llevó siempre consigo y que no a 


llegó a publicar jamás, pospuesto continuamente por trabajos de más urgencia, 
o de más ambición. Entonces parecía que iba a ser un fonetista. 


Y a perfeccionarse como fonetista va en 1922 a la Universidad de Ham- ñ 


burgo, a trabajar con Panconcelli-Calzia, el gran maestro de la fonética gene- 
ral. Hasta 1924 estuvo en Alemania, y en aquel rico hervidero de ideas y 
de personas que era la Alemania de la post-guerra, se familiarizó además con 
otros problemas lingiiísticos. De allí trajo, creo, la afición teórica y filosófica, 


que era mueva en los estudios de filología española, teñidos de positivismo 
desde sus orígenes. Y esa afición le acompañó toda su vida, pues los hechos 


de lenguaje, desde la innovación o el arcaísmo dialectales hasta las grandes 


creaciones poéticas, los vió siempre como manifestación del espíritu humano, 


y aspiró a comprenderlos y desentrañarlos a la luz de una concepción uni- 
versal del espíritu. 

En 1924 está de nuevo en el Centro de Estudios Históricos, trabajando 
con don Ramón, que le ha encargado la revisión de las colaboraciones de 


la Revista de Filología Española, labor que siempre consideró importante en 


su formación, sobre todo en la de sus hábitos de lectura. Un rasgo de la 
pronunciación de su tierra navarra, la tr asibilada, le lleva ahora al primer 
contacto con el habla americana: el estudio del grupo tr en España y América, 
que publicó en 1925 en el Homenaje a Menéndez Pidal. Entonces prepara su 
estudio de la estructura de las Sonatas de Valle Inclán, que presentará luego 


como tesis doctoral. Y unos artículos de carácter polémico sobre la subagrupa- 
ción románica del catalán. 


La polémica es con Meyer-Liibke, el veterano maestro del romanismo ale- 
mán, quizá también el campeón del positivismo lingúístico. El joven filólogo 
español empieza a escribir, para la Revista de Filología Española, la reseña de 
la obra Das Katalanische, de Meyer-Liibke. La tradición filológica no es de 
comentario cortés y diplomático, sino de compenetración y participación. Poco 
a poco las notas críticas sobre el libro del sabio alemán se van acumulando y 
rebasan el modesto propósito inicial. Poco a poco esas notas se organizan, plan- 
tean métodos y conclusiones y justifican una franca actitud antagónica. Meyer- 
Lúbke analizaba la posición del catalán frente al provenzal o al castellano. 
Y lo veía más próximo del provenzal, como una forma emparentada con el 
galorrománico. Pero prescindía del aragonés, el leonés y el gallego-portugués, 
y sobre todo de las viejas hablas mozárabes de la Península. Amado Alonso 
vuelve a restablecer la posición del catalán dentro del territorio iberorrománico. 
Si sus divergencias con el castellano son tam profundas —y no lo son tanto 
como creía Meyer-Lúbke— es porque el castellano, tan innovador, había roto 
en muchos sentidos la vieja unidad peninsular, irrumpiendo desde el Norte, 
con el proceso de la Reconquista, como una amplia cuña que divide la España 
oriental de la occidental. Si en vez de comparar el catalán con el provenzal, 
se lo compara con el aragonés o con la España mozárabe se percibe en seguida 
su carácter peninsular, iberorrománico. Asoma en este trabajo su temible espíritu 
polémico, del que dió pruebas posteriores. La polémica era su fuerza, y quizá 


también su debilidad. De paso pulveriza una tesis de Griera sobre un supuesto - 
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ismo de lo español frente al n 
ita 7% galo-romanismo del catalán, en flagrante 


de su prestancia personal y de su palabra cálida y sustanciosa. Luego Agustín 
Millares, que había emprendido el estudio y edición de unos textos medievales 
la Biblia. Luego Manuel de Montolíu, que inició una ambiciosa encuesta 
del léxico criollo. Amado Alonso parecía demasiado joven para empresa de 
tanto brillo y responsabilidad. Y cuando él lo supo, contestó con una frase 
qu tiene antigua tradición: “Que no se preocupen. Es un defecto que se 
_me corregirá con los años”. ! 

En seguida, su presentación en público, con una conferencia sobre el 
estilo de las Sonatas de Valle Inclán, desvaneció toda reserva: su juventud era 
un encanto más; la filología mo era en él aridez erudita, sino humana com- 
prensión; junto 2 una sólida formación científica asomaba un espíritu nuevo, 
aplicación de la ciencia del lenguaje al estilo literario. Aquella conferencia, 
E era un capítulo de su tesis doctoral, se publicó en Verbum. Pero el 


“meditada —el ritmo de la prosa— la dictaba en sus últimas semanas a uno 
“de sus discípulos —Raimundo Lida— desde su lecho de enfermo. 

o Recuerdo muy bien —y perdóneseme el carácter personal que van a tomar 
estas páginas— la llegada de Amado Alonso a Buenos Aires. Me tocó asistir 


años de aquel primer curso, en el amplio desván, casi desierto, de la calle 
Reconquista. Un día, por accidente, se apagaron las luces, y discutimos a 
oscuras el proceso de fraccionamiento de la Romanía y la comparación con 
el desarrollo del español de América. Fué un curso breve,- pero revelador. 
Al salir del examen, me pidió que me incorporara al Instituto a trabajar con 
él, lo cual me pareció un privilegio. Hoy, después de veinte y cinco años 
de contacto permanente, a su lado o alejado por la distancia, el privilegio 
me parece aun mayor. 
He tenido el honor de ser el primer discípulo que tuvo en el Instituto 
de Filología de Buenos Aires. Me puso a trabajar en el castellano de América. 
“Juntos, hora tras hora, durante tres años, preparamos el tomo 1 de la Biblioteca 
de Dialectología Hispanoamericana, de la que llegaron a publicarse siete densos 
volúmenes y tres anejos, pero que él había concebido mucho más amplia, como 
una reelaboración de todos los trabajos dispersos sobre los distintos países 
americanos alternando con obras originales sobre cada país o cada región, 
elaboradas con nuevo espíritu filológico. 

Poco después incorporaba al Instituto a otro de sus discípulos de la pri- 
mera hora: Marcos A. Morínigo, que tenía el don del guaraní como lengua 
materna. Y lo puso a trabajar en un tema tan importante, desde el punto 
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de vista lingúístico y cultural, como eran las relaciones entre el castellano. PE 
el guaraní en el Paraguay. En tres años aparecieron, como fruto de una colabo-. 
ración cotidiana, los Hispanismos del guaraní. 


Y al mismo tiempo, con alto espíritu hospitalario, atrae al Instituto a dos. . 
maestros ya veteranos: Eleuterio F. Tiscornia y Pedro Henríquez Ureña. Tíscor- l 
nia había publicado su gran edición del Martín Fierro y estaba entregado con 


pasión al estudio de la literatura gauchesca y de sus medios de expresión. Con 


Amado Alonso reelaboró por completo el estudio que estaba haciendo, y el 


Instituto publicó, en 1930, La lengua de Martín Fierro, obra fundamental para 


el conocimiento de una de las más interesantes manifestaciones del castellano 


popular. Otros estudios de lengua y literatura gauchescas y de léxico americano, 


de amplias proyecciones, estaba realizando cuando la muerte segó su vida, 


el 19 de julio de 1945. 


Don Pedro Henríquez Ureña, que era ya un maestro de humanismo 


americano, nos acompañó con constancia y generosidad hasta aquel sábado acia- 
go, el 11 de mayo de 1946, de su muerte repentina. En el Instituto hizo y 
publicó una parte de su obra: los volúmenes sobre el español de Méjico 
y de Santo Domingo, y los anejos sobre las letras coloniales de Santo -Domin- 
go, sobre papa y batata y los indigenismos antillanos, sobre el andalucismo dia- 


léctal de América. Con Amado Alonso escribió ese manual de Gramática cas- 


tellana, en dos tomos, sencillo, modesto, escolar, que encierra nueva doctrina y 
ha renovado la enseñanza gramatical en la medida en que lo ha permitido 
la venerable rutina, dueña aún de la pobre enseñanza de nuestra lengua. 


Estaban ya iniciados los estudios del castellano de América y las relaciones 
entre lo español y lo indígena, los estudios “positivos”. Es el momento en que 
incorpora al Instituto a otro de sus discípulos, a Raimundo Lida, al que inicia 
en los estudios estilísticos y en filosofía del lenguaje. Y aquí estamos en uno 
de los aspectos más renovadores de la obra de Amado Alonso. De su forma- 
ción positivista conseivaba la severidad científica, el afán por los hechos, la 
precisión y el rigor. Pero más que los hechos le interesaba la interpretación. 
Y en la interpretación, el juego de las fuerzas del espíritu, la imaginación, 
la afectividad, el momento en que la innovación ciega irrumpe enel plano 
de la conciencia. Se sentia desdichado entre las redes del .mecanicismo o del 
naturalismo, con sus rígidas leyes, subordinadas casi siempre a esa suprema ley 
de la inercia que en lingúiística se llamaba de economía de esfuerzo y que 
operaba como un deus ex machina implacable y fatal. Por eso le seducía —ya 
en su curso de 1927— explicarnos la diptongación castellana —com Menéndez 
Pidal— como un proceso de bimatización, es decir, de realce expresivo. Por eso 
—también con don Ramón— buscaba un sentido nuevo al problema de las 
leyes, que el naturalismo lingúístico consideraba tan rígidas como las del mundo 
físico. En todos sus estudios de lenguaje buscaba la vida, las manifestaciones 
del espíritu, un afán de conciencia y de belleza. Le guió en ese afán el idealis- 


mo lingúístico de Vossler, de raíz crociana, y guiado por Vossler descubrió en . 


Guillermo de Humboldt la forma interior del lenguaje, fuente viva de donde 
mana toda la energía innovadora del lenguaje y el sustento del sistema de la 


lengua. Esa unión de lo lingilístico con las formas superiores de la vida se 


manifiesta en todos sus trabajos. Y sobre todo en dos de sus obras más finas: 
El problema de la lengua en América, que publicó en Madrid en 1935, y Caste- 


17. 


y para aplicar las nuevas 
: a la forma superior de expresión lingitística, que es la poesía, 
Colección de Estudios Estilísticos, de la que sólo llegó a publicar 
tomos y dos anejos, y en la Editorial Losada, que fué en ciertos aspectos 
prolongación del Instituto, una Colección de Filosofía del Lenguaje, con 
trabajos de Bally, Ferdinand de Saussure y Vossler, una Colección de Textos 
arios y una colección de Estudios Literarios, en la que publicó en 1940 
Poesía y estilo en Pablo Neruda. 
La interpretación de la poesía de Neruda, además de iniciar -caminos 
NUEVOS además de su extraordinario valor filológico y crítico, tiene un valor 
- humano. La tradición erudita es consagrarse a las glorias del pasado y recli- 


al estudio de Calderón, que si viera entrar un Calderón vivo en su despacho 
sentiría que le hace perder su precioso tiempo. Amado Alonso tenía sobre todo 
| el don de reconocer a Calderón vivo, y en realidad le interesaba el del 
_ siglo xvnm sólo porque lo sentía vivo. Por eso se entregó con toda el alma a 
estudiar, como lo habría hecho con un clásico, a un poeta de América muy 
"discutido, el de Residencia en la Tierra, un poeta que es por esencia la nega- 
| de todo clasicismo. Y al penetrar en la poesía hermética de Pablo Neruda, 
como su amigo entrañable y casi homónimo Dámaso Alonso había penetrado 
en la de Góngora, quiso llevar la luz filológica al ámbito cerrado y misterioso 
de una nueva poesía. 
a Y todavía incorporó al Instituto, para que anudara las formas modernas 
con la vieja tradición greco-latina, a una discípula que en seguida se reveló 
2 gran maestra: María Rosa Lida, hermana de Raimundo. Y luego otros y otros, 
¿de la Facultad de Filosofía y Letras y del Instituto del Profesorado Secundario. 
donde también enseñaba: Frida Weber, Ana María Barrenechea, María Elena 
| Suárez Bengochea, Berta Elena Vidal de Battini, Julio Caillet-Bois, Raúl Moglia, 
Daniel Devoto y otros. Entre los más jóvenes, cuando todavía cursaba su bachi- 
Jlerato, uno que le acompañó devotamente a los Estados Unidos: Juan Bautista 
Avalle Arce. ¿Y cómo no recordar también al que casi se crió a su lado, 
que le acompañó con devoción durante todos los años del Instituto, como secre- 
tario, y fué generoso amigo de todos, cómo no recordar a su lado a Andrés 
Vásquez? 
| El Instituto de Filología de Buenos Aires, que dirigió durante veinte 
años, de 1927 a 1946, fué un centro de trabajo intelectual. En 1939, cuando 
vió que el Instituto estaba maduro para ello, fundó la Revista de Filología 
Hispánica, de la que salieron ocho volúmenes. En el Instituto, que es su obra, 
creó un ambiente de colaboración y entusiasmo. Y lo creó sobre la base de 
la generosidad y de la mutua comprensión. Jamás hubo allí celos ni cuestiones 
le entregábamos nuestros trabajos, y los revisaba hasta en 
lo más pequeño, y lo aprobaba o discutía. todo, y daba generosamente sus ideas 
o sus críticas. ¿Y quién podía tomarle a mal sus críticas si él también daba lo 
suyo para que entre todos: se lo criticásemos, y atendía y agradecía las más 
“pequeñas observaciones u objeciones como una colaboración? Se trabajaba entre 
todos, y todo se discutía. Don Pedro nos comunicó a todos su fervor americano 


personales. Todos 
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y hasta la preocupación por las comas, el horror a las abreviaturas (sobre todo 3 
Bs” a las iniciales de los nombres) y la antipatía por las construcciones pasivas. 
o Amado Alonso, “el doctor Alonso”, como le llamábamos, descubría siempre 
q aspectos nuevos en un afán constante de perfeccionamiento. Se trabajaba a 
gusto en aquella casa que él llenaba siempre con su simpatía y su cariño. 
El Instituto ha sido-una parte fundamental de su obra. ¡Oh, no es nada 
fácil crear un Instituto que: sea centro de trabajo y de investigación, poner 
el alma en la obra de los discípulos y colaboradores! Y más aun en nuestra 
América, donde la juventud se siente atraída por halagos más brillantes y donde 
falta tradición de trabajo erudito. Rufino José Cuervo, el primer filólogo de 
lengua española, había sido un solitario. Rodolfo Lenz y Federico Hanssen, 
que realizaron una gran labor en Chile, no dejaron sin embargo escuela. Amado 
Alonso no fué un solitario. Amaba la sociedad, la compañía. Le deleitaba la 
música, y frecuentaba los conciertos. Era apasionado jugador de pelota vasca, 
y asiduo espectador de partidos de fútbol. Su casa estuvo siempre abierta a 
discípulos y amigos, y siempre hubo lugar hospitalario en su mesa, presidida 
por Joan, la hermosa y dulce esposa. Sus cuatro hijos eran su orgullo, la parte 
fundamental —como decía— de sus Obras Completas. Su Instituto era una pro- 
longación de su familia. Amaba la vida, y la filología era para él actividad 
alegre. Su paradigma no era Meyer-Lúbke, severo y rígido, sino Schuchardt, 
juguetón y fantástico. Amaba también los honores, y los tuvo sin buscarlos 
jamás: doctor honoris causa de la Universidad de Chicago, miembro de honor de 
la Universidad de Chile, de la Modern Language Association of America, de la 
Academy of Arts and Sciences de Bostom, miembro electo de la Philosophical 
Society of America, Smith professor de la Universidad de Harvard. No des- 
preció ninguna distinción. Era tan humano, que le complacía cualquier triunfo. 
Pero aun mucho más le complaciían y alegraban los triunfos de sus discípulos 
y amigos. Y eso ya era más que humano. 


Circunstancias atlversas se conjuraron contra sus actividades del Instituto 
de Filología de Buenos Aires, y en septiembre de 1946, después de festejar 
entre todos sus 50 años, emprendió el viaje a los Estados Unidos, llamado a 
continuar su obra: en la Universidad de Harvard, quizá el primer centro cien- 
tífico del país. Muchos de sus discípulos se dispersaron también por los distin- 
tos países de América. Aun a distancia seguía siendo nuestro director. Y la 
Nueva Revista de Filología Hispánica, que fundó entonces como publicación 
del Colegio de México y de la Universidad de Harvard, y que empezó a pu- 
blicarse en México, debía ser, y ha sido hasta hoy, la prolongación de la obra 
del Instituto de Buenos Aires. Vivimos una época de dispersión, y la Diáspora 
es quizá el signo de la cultura. El Centro de Estudios Históricos de Madrid 
inició en parte la marcha: Américo Castro en Princeton, Navarro Tomás en 
Nueva York, Sánchez Albornoz en Buenos Aires, Montesinos en California. El 
Instituto de Filología de Buenos Aires siguió destino análogo: María Rosa Lida 
en California, Raimundo Lida en Méjico, Morínigo en La Florida. La disper- 
sión es nueva vida. Pero llega un momento horrible en que es también muerte 
cruel y despiadada: ayer Pedro Salinas, hoy Amado Alonso. 

Sus años de Harvard, entre los que se cuentan los dos de su cruel enfer- 
medad, representan la etapa final. Allí también se creó amigos y discípulos, y 
renovó los estudios de español. Desde allí llevó el don de su palabra —llegó 


lingúí E celta: cala mia e ps 
y en sus últimos meses se dedicaba a poner l día la cominuación ss Temas 
: , recopilación de sus trabajos de investigación sobre 'el cas- 
DIE aan! cue aprcaciós ver puonto. Y, y través de iodis pad a 
-y aun en los respiros de la enfermedad, los diversos capítulos sobre la pronun- 
ciación castellana del siglo xvi, especialmente de las sibilantes, que han ido 
apareciendo en diversas revistas y publicaciones científicas. Su gran obra sobre 
la antigua pronunciación castellana, empresa de muchísimos años, parece así 
salvada en su mayor parte. Dará dos densos volúmenes, que han quedado a 
cargo de Rafael Lapesa, afortunadamente en Harvard en los meses últimos. 
Y otro volumen, de estudios literarios, ha quedado encomendado a Raimundo 
JLida, con el que trabajaba y dialogaba el hospital de Boston sobre la 
manera de articular y completar sus papeles y notas sueltas, 

Pero su vieja aspiración de hacer un estudio a fondo de las partes de 
la oración, es decir, la revisión total de la doctrina gramatical, para lo cual 
- estaba pertrechado como nadie en lengua española, quedó abandonada. La muer- 
te ha puesto punto final prematuro a ésa y otras obras fundamentales, de las 
_que sólo han quedado fragmentos, atisbos geniales, llamaradas. Vivió en pleno 
derroche vital, como si hubiese de vivir siempre. Pero la muerte le esperaba 
alevosa en un recodo del camino, y se lo llevó antes de que alcanzase los 
- amplios horizontes hacia los cuales se encaminaba. 


ÁNGEL ROSENBLAT 


EARL RR 
; 


El Centenario de José Martí 


Cuba ha celebrado este año con fervor unánime el centenario 
del nacimiento de José Martí. En ocasión del 58% de su heroica muer- 
te se han repetido los homenajes. El nuevo aniversario del fatal 19 
de mayo ha venido a recordarnos en el centenario del nacimiento 
que ese varón extraordinario, que tanto hizo, sólo tenía 42 años 
cuando cayó en la acción de Boca de dos Ríos. El ánimo se recoge 
anonadado cuando, ante la vastedad de lo hecho piensa cuánta obra 
posible de madurez y acendramiento se perdió con esa muerte tem- 
prana. Figura ejemplar, que juntaba en sí, como un Mazzini ameri- 
cano, el inspirador, el hombre de acción, el pensador y el escritor, 
Martí pertenece no solamente a Cuba por la devoción con que, após- 
tol y mártir, sirvió la causa de su independencia, mas a toda América, 
sin excluir el mundo anglosajón, de cuya savia espiritual también se 
nutrió su cerebro, pues su pensamiento alto y austero, expresado con 
tanta riqueza, variedad y belleza de tonos y colores, sigue siendo guía 
de todos los hombres libres y dignos del continente. Por esto el Cole- 
gio Libre de Estudios Superiores se ha sentido indentificado con 
Martí, a quien en diferentes ocasiones rindió en la cátedra y en 
Cursos y Conferencias el homenaje de su admiración, que aquí repite 
encerrándolo en la brevedad de estas palabras conmemorativas. 


+ * 


Entre las publicaciones oficiales con que la patria de Martí ha celebrado el 
centenario del prócer, merecen ser destacados los dos nutridos volúmenes que con 
el auspicio de la Dirección de Cultura del Ministerio de Educación acaban de 
salir a luz, el uno editado por la misma Dirección, el otro por la prestigiosa Re- 
vista Cubana. El primero es un número extraordinario, el VI, correspondiente al 
año 1952, del Archivo de. José Marti, el cual aparece regularmente desde 1940, al 
cuidado del fervoroso martiano y talentoso biógrafo y crítico Félix Lizaso. Re- 
produce este volumen de más de 500 páginas, trabajos de diversa índole y de fe- 
chas muy distintas, antes no publicados en el Archivo. El índice comprende cua- 
renta y nueve ensayos y artículos, entre ellos tres de autores argentinos: Tulio 
Halperín Donghi, Fryda Schultz de Mantovani y Frida Weber. La Revista Cubana 
ha formado una antología de testimonios de importante valor biográfico. Com- 
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prende la serie que en la Revista Bimestre Cubana inició en 1931 el mismo Lizaso 
bajo el título Los que conocieron a Martí, los trabajos de igual índole que a ma- 
nera de prólogos publicó Gonzalo de Quesada, discípulo y albacea literario del 
escritor, en la edición de sus obras, y otras páginas de diversa procedencia. Son 
sesenta y ocho testimonios, muchos de ellos ilustres y en conjunto de un interés 
y un valor indudables. 

También la Comisión Nacional Cubana de la Unesco ha contribuido con una 
recopilación de escritos del prócer que ha sido titulada José Marti, precursor de 


la UNESCO. La edición y prólogo son de Félix Lizaso. La obra de divulgación 


que representa el Archivo José Martí, que desde hace años publica Lizaso con 
tanta conciencia, se ve acrecentada ahora por esa selección de trabajos. El volu- 
men incluye artículos dedicados a temas educativos, entre ellos algunos de los me- 
jores de Martí, como “Maestros ambulantes”, La Universidad de los pobres” y 
“Trabajo manual en las escuelas”. 


BE. LIBROS 


R. G. Coruicwoon, Idea de la Historia. Traducción del inglés por Edmundo 
O'Gorman y Jorge Hernández Campos, Fondo de Cultura Económica, 
México-Buenos Aires, 1952. 


Collingwood, historiador de la Britania romana y filósofo de la Idea de la 
Naturaleza, se plantea un día las dos o tres preguntas capitales que asaltan 
de vez en cuando al historiador reflexivo: ¿Qué cosa es la historia en cuanto 
actividad intelectual? ¿Cuál es su objeto? ¿Cómo procede? ¿Para qué sirve? 
Por costumbre suele pensar el historiador que todos estos problemas son obvios. 
Su oficio —parece pensar con excesiva frecuencia— está bien definido: es buscar 
documentos, estudiarlos críticamente, exponer luego los hechos a que se refie- 
ren y, acaso, esbozar alguna ligera conclusión de impreciso carácter. Eso es 
lo que hace con demasiada frecuencia, como si hiciera periodismo retrospectivo. 
Y sin abrigar dudas acerca de si es o no lo que debería hacer. Hasta que 
un día se formula las dos o tres preguntas capitales, y comienza a comprender 


- que quizá esté haciendo una labor inútil, o acaso desprovista de sentido, o tal 


vez orientada en una dirección que desvía la intención original del acto de 
conocimiento iniciado. Ese día, el historiador perplejo empieza a mirar con des- 
confianza el diploma que tiene delante, la crónica en la que recoge materiales, 
la inscripción cuyo hallazgo lo llenó de alborozo; y con mucha más descon- 
fianza la “obra de consulta”, repositorio de la historia ya construída, compuesta 
acaso por un historiador a quien quizá no se le plantearon jamás los mismos 
problemas que a él lo aquejan ahora. Desde ese día, en un cierto sentido 
aciago y en otro feliz, el historiador perplejo comenzará a sentirse aprendiz de 
filósofo, lo que equivale a decir que sólo desde ese día ha comenzado a ser 


historiador. Para los espíritus vigorosos, será un gran día el día en que comen- 


zaron las dudas sustanciales sobre el objeto de su actividad intelectual; acaso 
storia no pierda mu- 


para otros aparezca como un crepúsculo; pero quizá la hi 
cho si desertan de ella aquellos a quienes horroriza el pensar sobre el sentido 
de su propia actividad; y quizá quedándose sólo con los perplejos tenga mayo- 
res probabilidades de aclarar sus problemas. Un día la sucesión, el encadena- 
miento y la interpenetración de las dudas capitales deparará seguramente un 
principio para orientarse en su laberinto. Y aquel que. ese día esté sentado 
debajo del manzano recibirá —no sin cierta injusticia— el lauro verde de la 


victoria. 
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Para quienes se preocupen por la historia y hayan comenzado a acariciar 
las dudas capitales que carcomen su estructura cognoscitiva, este libro de Col- 
lingwood será de extraordinaria utilidad. Y mo precisamente porque satisfaga 
del todo a quien tiene cierto hábito de rigor intelectual, sino porque muestra 
la entraña viva del problema y los múltiples senderos en que se manifiesta, 
Obra póstuma, compuesta con materiales dispares por su discípulo, el profesor 
Knox, la Idea de la Historia no presenta ni la arquitectura ni el equilibrio 
que un pensador como Collingwood hubiera dado finalmente a la última redac- 
ción. Pero eso no hace sino dificultar un poco la lectura inteligente y obligar 
al lector a ir y volver más de una vez por sus páginas. Ejercicio por lo 
demás muy recomendable en toda lectura, y que en este caso se justifica aun 
más por el valor sustancial de muchas digresiones. 


Bajo el enunciado de “Idea-de la Historia” se esconde la pluralidad de 
problemas que constituyen el temario de la Filosofía de la Historia. Y no 
solamente los que eran propios del planteo clásico, simo todos los que se 
han ido advirtiendo poco a poco además del problema del sentido de la vida 
histórica: problemas gnoseológicos y metodológicos, hermenéuticos, éticos. Colling- 
wood los persigue a partir de-una posición bien establecida, cuyos fundamen- 
tos son inequívocamente crocianos, y su obra, tal como nos es presentada 
por Knox, ofrece dos vías, que recuerdan la estructura de la Teoria e Storia 
della Storiografia: una que recorre los meandros. del pensamiento histórico y 
otra que sigue un curso especulativo. 

Las cuatro primeras partes constituyen un examen de las concepciones 
historiográficas fundamentales del pensamiento occidental. Collingwood se de- 
tiene solamente en los autores de doctrinas y sólo accidentalmente en historia- 
dores de quienes cree que vale la pena rastrear el pensamiento subterráneo. Se 
leerán con provecho esas páginas, y muy especialmente las que dedica a La His-- 
toria Científica, en las que ordena los materiales que conducen a los planteos mo- 
dernos acerca del problema de la historia. Allí. adquiere toda su gravedad el 
problema de la persistencia de la concepción naturalista de la historia y de 
la reiterada irrupción de los planteos positivistas aun en quienes se proponen 
liberarse de ellos. Y sobre este tema especialmente abundan los Epilegómenos 
que constituyen la última parte del libro. 


“El historiador tiene que re-crear el pasado en su propia mente”, afirma 
Collingwood, y esta idea se repite con variaciones, matices y aclaraciones insis- 
tentemente. Sólo de esa manera puede apresarse en su peculiar esencia la 
vida histórica, a la que no hay'que esperar captar con la objetividad con 
que se presenta la naturaleza amte el entendimiento humano; y sólo así, com- 
prendiendo, se hace historia “científica”. Collingwood caracteriza en sentido 
opuesto lo que llama “historia de tijeras y engrudo”, esto es, aquella que se 
limita a esperar lo que espontáneamente quieren declarar las “autoridades”, 
Esa especie de historia está destinada al maufragio, porque no existen perspec- 
tivas de conocimiento —dice— si mo se plantean previamente “preguntas” a las 
que las fuentes deban responder, ya sea con lo que dicen explícitamente, ya 
sea con los supuestos que el historiador sea capaz de desentrañar. Collingwood 
se solidariza con la recomendación de Lord Acton: “Estudiad problemas, no 
períodos”, porque ve en ella un principio metódico capaz de poner sobre 
la buena vía a quienes quieren comprender. Un problema significa una pre- 


1 Y A NA AGS 


mim. xd: 


mi la reflexión metafísica ni la asimilación de la reflexión histórica a una 
investigación policial; y apuntando hacia todos los sectores con fuego graneado, 


“trata de sorprender al lector allí donde lo halla desprevenido para demos- 


trarle que también allí se descubre el problema y puede plantearse en los 
términos que él prefiere. 

4 “Por esta peculiaridad de su método —y acaso de su personalidad— Colling- 
wood ofrece un libro recomendable para quien ame la vigilia, para quien 
quiera ser azuzado y mantenido en estado de alerta. Sin ser un manual al 
que deba acudirse por necesidad de vez en cuando en busca de un dato, es 
posible que quien se inquiete por el problema de la historia vuelva una y 
otra vez a releerlo para descubrir las innumerables sugestiones que esconde. 

o José Luis ROMERO 


MANUEL PEDRO GonzáLez: Estudios sobre Literaturas Hispanoamericanas. Glosas 
y semblanzas. Cuadernos americanos, México, 1951. 


No es común en los críticos americanos, aun en los de más alerta curiosi- 
dad, que estén enterados, no siendo superficialmente, del movimiento literario: 
de las naciones del continente que no son la propia. Los porqués de esta 
incomunicación los expone Manuel Pedro González, escritor cubano desde hace 
años profesor en la Universidad de California, en el preámbulo con que ha 
encabezado los Estudios sobre Literaturas Hispanoamericanas, reunidos en un 
nutrido volumen de casi cuatrocientas páginas. Fl es, precisamente, UNO de los 
pocos críticos que han salvado aquella limitación. El presente libro lo con- 
firma, al recorrer en estudios esenciales o en densas glosas o “fichas”, como él 
ha solido calificar sus artículos y notas, las letras de varias naciones de Amé: 
rica, pasando de Othon a Montalvo, a Gutiérrez Nájera, a Martí, a Darío, y 
enfocando a muchas otras figuras representativas contemporáneas. 

No puede menos que enorgullecernos el interés con que un crítico de 
tanta imparcialidad e independencia de juicio sigue el desenvolvimiento de las 
letras argentinas, a las que conoce desde sus orígenes, estimándolas entre 
las de mayor significación en América; y no me inhiben para celebrar este 
interés y el presente libro nacido de él, los juicios lisonjeros que mi obra 
le ha merecido. Casi una tercera parte del volumen está dedicada a autores 
y libros nuestros. Su conocimiento de la literatura gauchesca y de los proble- 
mas sociales, políticos y morales que ella propone, tiene la doble cualidad de 
la riqueza y la precisión. Son muy raros los errores en que incurre el crítico 
en la estimación de nuestras Cosas, por lo demás ninguno de ellos de hecho, 
sino de perspectiva. Sus juicios sobre la sociedad argentina de ayer y de 
hoy, y sus expresiones literarias, son generalmente fundados y seguros. El estu- 
dio que dedica a Muerte y transfiguración de Martín Fierro, de Ezequiel Mar- 
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tínez Estrada, escrito con fervorosa admiración 1, aunque no sin oponerle justos 
reparos; el que versa sobre La importancia del espíritu de frontera en la litera- 
tura argentina; y las apostillas al opúsculo de Emilio A. Coni, Sobre la antigúe- 
dad del gaucho en la Argentina y el Uruguay y a la edición crítica del 
Martín Fierro hecha en 1945 por Carlos Alberto Leumann, corroboran el cono- 
cimiento seguro a que me he referido. Las observaciones que hace González 
sobre la amarga obra de Martínez Estrada y las que le sugiere la novela 


_ de Gálvez, Hombres en soledad, con venir de un crítico que no nos conoce 


sino a través de nuestra literatúra, pues no sé que jamás haya pisado Buenos 
Aires, pueden ofrecer materia de provechosas reflexiones también a los argen- 
tinos. González es un comentarista cordial que no tasa el elogio, siempre 
razonado, si lo reputa merecido; pero tampoco es flojo en la censura las 
veces que su convicción se la dicta. Ejemplo del ensayo crítico escrito sim 
concesiones a las opiniones formadas y tradicionales som las acotaciones que 
hizo al libro, ciertamente muy meritorio, de nuestro compatriota Enrique 
Anderson Imbert, sobre El arte de la prosa en Juan Montalvo (El Colegio de 
México, 1948). González no ha separado en su severo análisis el pensamiento 
político y religioso del ecuatoriano, de su concepto de la lengua y del estilo. 
“Ambos —dice— pecaban ya en sus días de irremediable caducidad.” Nunca 
separa una cosa de otra en sus juicios. No le es indiferente la filosofía inspi- 
radora de los libros, y siempre la encara con mente lúcida de hombre que 
no se engaña sobre las causas que son rémora al progreso de América His- 
pana y a su liberación de tantas trabas materiales y morales que la atan. 

Aunque sumariamente, tales cuestiones están anticipadas en el preámbulo, 
modelo de enérgica concisión. El “desdichado aislamiento cultural” y “la 
lamentable ignorancia” en que viven unos de otros los países latinoamerica- 
nos, es objeto de un enjuiciamiento persuasivamente fundado. Figura entre los 
cargos el “afán casi angustioso por encontrarle la raíz y el perfil a la argenti- 
nidad, la mexicanidad, la cubanidad, la chilenidad, la colombianidad, la 
peruanidad, etc.”, sin que nadie se preocupe por descubrir la americanidad: 
“probablemente, agrega, porque la americanidad —espiritual y literariamente 
hablando—, no existe más que como una posibilidad futura que sólo unos pocos 
visionarios han columbrado”. En efecto, en su opinión, y no yerra, “es necesario 
admitir que el hispanoamericanismo, iberoamericanismo, latinoamericanismo, in- 
doamericanismo, americanidad o como quiera llamárseles, que todos estos y 
otros nombres se le han dado, fué en su origen un concepto inventado, en 
parte artificial, y por lo tanto escasamente viable.” Y aquí otra observación, 
cuya exactitud resulta difícil negar: “Al contrario de lo que generalmente se 
cree y hasta se afirma, la América ibera constituye un mosaico de pueblos 
heterogéneos en el que los factores étnicos, religiosos, económicos y culturales 
son mucho más diversos de lo que algunos improvisados sociólogos pretenden.” 
La conclusión que se infiere de estas y otras comprobaciones de dicho fenóme- 
no es que “estos perfiles locales que vam definiendo cada día más las letras 
nacionales, sirven también como elementos disociadores que fragmentan la lla- 
mada literatura hispanoamericana en tantas variantes como países,” 


1 ...el libro más denso, más trascendente, y que mayor repertorio de 


temas nos propone de todos los publicados en América en lo que del siglo 
llevamos andado.” 


id 
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página final del preámbulo, donde el crítico denuncia “el exacerba- 


La 
miento cada día mayor del espíritu local en las letras”, el nacionalismo rabioso, 


el sentimiento egoísta y aislador que resurge en forma hipcrestesiada en casi 


todos los pueblos del mundo; “y más que en ningún otro, en Rusia y los 
Estados Unidos, los dos polos de magnetismo político en que se ha escindido 
la humanidad”, merece ser meditada; así como merece alabanza la valentía com 
que el autor, catedrático en una universidad norteamericana, saca graves in- 
ferencias políticas de este aldeanismo literario, con el que se viene a compensar 
sentimentalmente una soberanía en entredicho cuando no coartada. 


RoBERTO F. GIUSTI 


MANUEL PEDRO GONZÁLEZ: Trayectoria de la novela en México. Ediciones 
Botas, México, 1951. 

Confirma Manuel Pedro González la independencia y valentía de su juicio 
en la Trayectoria de la novela en México, historia crítica del género, explicada 
en más de 400 páginas. No es “una historia detallada de la novela mexicana 
ni siquiera un panorama metódico de su desarrollo hasta el presente” —advierte 
el autor—, pero “sí pretende ser un índice de su evolución vista a través de 
sus diferentes etapas, escuelas y expresiones individuales más sobresalientes”. 
Más que un libro orgánico es un valioso acopio de juicios críticos, algunos de 
ellos publicados anteriormente en épocas distintas, otros antes inéditos, y en 
ellos ningún autor de significación ni aspecto importante de la literatura na- 
rrativa en relación con el medio social, son olvidados. El crítico destaca ese 
contenido social de la novela mejicana, particularmente acentuado a partir de 
la Revolución. De ahí que no parezca forzada ni menos superflua la inclusión 
de un capítulo de “Reflexiones sobre la Revolución”, breve y sustanciosa reseña 
histórica de la misma, escrita con espíritu severamente justiciero para con los 
muchos caudillos y gobernantes que, desviando la Revolución, movimiento re- 
dentor del pueblo y del indio, de sus causas y fines, la aprovecharon para su 
ambición y rapacidad. De la imparcialidad de ese juicio no puede dudarse, 


siendo como es el crítico € historiador un hombre de firme fe democrática, 


apasionado por la causa del pueblo. 

Centro del libro es la obra de Mariano Azuela. Con él se inicia la novela 
de la Revolución. Azuela es universalmente celebrado fuera de Méjico por 
Los de abajo, una de las más representativas novelas americanas de este siglo, que 
vino a ser descubierta en Hispanoamérica varios lustros después de su publi- 
cación, ya traducida al inglés y al francés. Pero la mayoría de los lectores 
ignora que Azuela es autor de más de veinte novelas de contenido, estilo y 
walor diferentes. Una tras otra, siguiendo el orden de su aparición, son exami- 
nadas en esta historia, sin que el gran respeto y el afecto que el autor siente 
por el doctor Azuela, noble y prestigiosa personalidad de médico, atenúen el 
rigor crítico, a menudo severísimo, cuando “éste le es dictado al comentarista 
por su sano criterio. Dice González: “De la veintena de novelas que el doctor 
Azuela ha publicado antes y después de Los de abajo, casi nadie tiene noticia, 
ni siquiera de aquellas que en cierto modo la superan, tanto por la sólida 
trabazón y el feliz desarrollo del argumento cuanto por el más detenido estudio 
psicológico que de los caracteres se hace en ellas. Dudo que exista en Hispano- 
américa —sin excluir a Méjico— media docena de escritores que hayan leído la 
obra toda del médico novelista. En consecuencia sigue siendo el autor de yn 
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solo libro para la mayoría opinante.” Porque la obra de «Azuela se inicia en 1907 
con María Luisa, fruto romántico sin madurez, concebido en 1896, y prosigue 
con raros intervalos hasta los días presentes. Los de abajo, Los caciques, Las 
moscas, Domitilo quiere ser diputado y Las tribulaciones de una familia decente, 
pertenecientes todas ellas al cuadrienio 1915-1918, algunas no más de cuentos 
largos, rematan, según el crítico, la primera etapa de la evolución creadora de 
Azuela y son sus obras de mayor significación estética. 


Lo cierto es que Los de abajo marca en la nistoria de la novela mejicana 
una fecha capital; otra es, justamente un siglo antes, el año 1816, la de la 
aparición de Periquillo Sarniento, la famosa novela picaresca de José Joaquín 
Fernández de Lizardi. Ese espacio de tiempo lo jalonan entre otros nombres 
más o menos recordados, los de Ignacio Manuel Altamirano, Emilio Rabasa, 
José Portillo y Rosas, Rafael Delgado, Federico Gamboa (muy apreciado en 
la Argentina a fines del siglo pasado por haberse vinculado a nuestros círculos 
literarios como diplomático residente) y Ángel del Campo, (““Micrós”) expresiones 
diferentes del romanticismo, el realismo, el naturalismo y el costumbrismo, de 
procedencia o francesa o española o inglesa, diferentemente mezclados. 


Después de Azuela se destaca en primer término en la novelística prolífica 
de la Revolución, la obra de Martín Luis Guzmán, El águila y la serpiente, 
de 1928, libro inclasificable en los géneros establecidos por la vieja retórica 
y que comparte con Los de abajo la gloria de reflejar la Revolución mejicana 
mejor que ningún otro; detrás de él, en 1929, del mismo autor, La sombra del 
caudillo, cuadro sombrío del corrompido ambiente político, que inauguró en 
Méjico la novela postrevolucionaria, y a continuación las Memorias de Pancho 


Villa, en las que volvió Guzmán con menos acierto al tema de El águila y la 
serpiente. 


Análisis atentos de cada etapa de la novela mejicana y de sus autores más 
representativos hacen de este libro de Manuel Pedro González una guía que 
sigue siendo utilísima juñto a las historias de la literatura o en particular de 
la novela mejicana, de Federico Gamboa, Carlos González Peña, Julio Jiménez 
Rueda, el propio doctor Azuela, y tantos otros libros y ensayos críticos sobre 
la misma materia. Un capítulo de vivo interés social es el que el crítico, estu- 
diando las manifestaciones novelescas de los últimos decenios, posteriores a la 
obra de Azuela, en el ciclo revolucionario y el postrevolucionario, dedica a “la 
novela cristera”, o sea a la que se origina, de uno y otro bando, en la horrenda 
guerra religiosa desencadenada en 1926 por el presidente Plutarco Elías Calles. 
Merece, también señalarse el capítulo que trata de “Bruno Traven, auténtico 
novelista mexicano”. El misterioso autor, hasta hoy no identificado con segu- 
ridad 1, de esa narración escalofriante que se titula El barco de los muertos, 


1 La última noticia relativa a la enigmática personalidad de Bruno T' 
para quien hasta ha sido pedido el premio Nóbel, 
en el número del 29 de noviembre de 1952 del seman 
refiere el articulista, Roberto de Monticelli, el misterio de Bruno Traven fué 
develado cuatro años atrás por el periodista mexicano Luis Spota, quien ganó 
el premio de la Asociación Mexicana de Periodistas. Traven, cuyo supuesto 
retrato aparece reproducido en Epoca, sería norteamericano, natural de Chicago; 
cuando Luis 'Spota entendió poder identificarlo, habitaba cerca de Acapulco. 
Escribe, naturalmente, en inglés, idioma del que son traducidos sus libros, 
Cuando González publicó este libro, mo ignoraría el hallazgo; con todo, mantiene 
su creencia de “que serían necesarios los servicios de Scotland Yard de Londres 
combinados con los de la Checa r : 


) los «co usa y el F.'B, L norteamericano, para develar 
el misterio. Nada conocemos exactamente de él —afirma— ni su nacionalidad, 
ni la lengua en que originalmente escribe, ni datos biográficos concretos.” 


raven, 
la he leído en estos días 


ario italiano Epoca. Según 


- puede ser incluído en la novela mejicana por sus notables narraciones Un puente 
_€n la selva, La carreta y La rebelión de los colgados, en la misma línea de 
- Hudson en la novela rioplatense. La comparación pertenece al crítico. Puede A 
- ser incluído Bruno 'Traven, aunque escribe en otro idioma, tanto por “su 
generosa, inteligente y comprensiva actitud frente al indio, y a la amorosa 

- simpatía con que los ha visto y retratado en sus obras de ambientes mexicanos”, 

como por la influencia que ha ejercido en otros novelistas, revelándoles “las 
- magníficas posibilidades estéticas que el alma y la vida del indio, con sus terri- 
> complejos, con sus frustraciones, su espíritu escindido, su mutismo y su 

- magia, atesoran.” 

F No se agotan aquí los temas que trata o bien roza con interesantes obser- 

- vaciones marginales este libro sincero, escrito con doble valentía civil y literaria; 
basta los que he enunciado para recomendarlo a cuantos se interesan por la 
novela americana, su pasado, su presente y sus posibilidades futuras. 

ROBERTO F. GIUSTI 


ARNOLD ARMAND DEL Greco: Giacomo Leopardi in Hispanic Literature. 
- S, F. Vanni (Ragusa). New York, 1952. 
n= El profesor de la Universidad de Virginia, Arnold Armand del Greco, ha 
“ llevado a cabo una valiosa investigación sobre la fortuna y la influencia de 
Leopardi en las literaturas hispánicas. Conozco personalmente el empeño puesto 
por el profesor del Greco, desde que concibió su investigación, en documentarse 
del modo más completo, sin ahorrar pesquisas. El primer capítulo contiene una 
; exhaustiva reseña de la obra leopardiana y principalmente de la bibliografía 
crítica no hispánica, a través de la cual define el autor el pensamiento y los 
escritos del poeta. El segundo examina en conjunto la fortuna de Leopardi en 
España y la América española. En España, desde las primeras referencias a 
sus Obras en cartas, periódicos y artículos literarios, anteriores a 1855, fecha 
en que Juan Valera escribe un ensayo sobre los cantos de Giacomo Leopardi. 
De esta fecha parte el autor para delimitar dos períodos: el que va hasta 1398 
7 y el que le sigue hasta el presente, caracterizados por un conocimiento siempre 
más acentuado del arte y la filosofía leopardianas. En Hispanoamérica, aun- 
que vagamente conocido y citado el poeta con anterioridad a 1872, no encuentra 
el investigador ninguna aproximación seria a su obra, anterior a 1878, fecha en 
que el ensayo publicado ese mismo año por el reputado crítico francés Eugenio 
Caro sobre el pesimismo de Leopardi, precursor de Schopenhauer, apareció, 
en parte compendiado, en parte traducido, en la Revista Chilena. Un traductor 
había tenido ya en Cuba en el infortunado Juan Clemente Zenea, quien inclu- 
yó en 1872 en sus Poesías completas una versión de A se stesso bajo el título 
de Desengaño; otro tendría, devotísimo hasta la muerte, desde 1883, en nuestro 
Calixto Oyuela. De ese año es su versión de Le Ricordanze, seguida luego por 
muchas otras, repetidamente limadas. 

Entrando en un examen más detallado, el tercer capítulo reseña y analiza 
la bibliografía leopardiana biográfica y crítica, de lengua española, iniciada 
con el ya citado ensayo de Valera y enriquecida en España, entre otros comen- 
taristas o prologuistas notables, por José Alcalá Galiano, Marcelino Menéndez 
y Pelayo, el catalán Juan Luis Estelrich y Miguel de Unamuno. Señalamos aparte 
los dos gruesos volhúmenes, retóricos y no exentos de errores de hecho y de 
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apreciación, que editó en 1911 Carmen de Burgos sobre la vida y la obra del 
poeta. Una curiosidad bibliográfica digna de ser destacada en esta “cuidadosa y 
erudita reseña del profesor del Greco es el artículo del señor José María Pemán, 
publicado en 1939, titulado Leopardi y sus odas fascistas. Los cantos patrióticos 
del poeta de Recanati los explica el escritor franquista como “tres gritos fas- 
cistas en su ordinario tono de tristeza y negación”. 

De los críticos americanos que más extensamente han escrito sobre Leo- 
pardi, citados por el profesor del Greco, recordaré al cubano “Enrique José 
Piñeyro en sus Poetas famosos del siglo xix (1883), al venezolano Julio Calcaño, 
al colombiano Antonio Gómez Restrepo y al argentino Arturo Vázquez Cey, 
cuya tesis doctoral versó sobre Leopardi. Por supuesto no se agota en estas 
breves noticias la bibliografía crítica americana y en particular la argentina, 
relativa a Leopardi, registrada en el libro del profesor del Greco. Cursos y 
Conferencias figura en la lista con sendas contribuciones de Renata Donghi 
Halperín y Benvenuto Terracini. 

El cuarto capítulo estudia las traducciones de Leopardi hechas en lengua 
castellana y catalana (una hay en lengua éuskara, de La quiete dopo la tem- 
pesta), así de los cantos como de los diálogos y demás obrecillas morales, Repito 
aquí el nombre de Calixto Oyuela, quien, de los 41 cantos del poeta tradujo 33 
con elegancia y segura compenetración espiritual con el modelo, alabadas por 
ilustres críticos. Quizás ninguna poesía leopardiana ha sido más traducida que 
L'infinito: en la Argentina lo han hecho Oyuela, Jorge Max Rohde, Eleuterio 
F. Tiscornia, Ricardo del Campo, Carlos Obligado y Juan Pedro Vignale, este 
último en el volumen de versiones en prosa y en verso, incluso del Zibaldone y 
del epistolario, que le editó en 1937 el Instituto Argentino de Cultura Itálica. 

Trata el quinto y último capítulo de las influencias confesadas o notadas 
de Leopardi en la literatura castellana. En ciertos casos no se trata más que de 


afinidades o comunidad de clima poético; en otros, de influjos directos, mani- . 


fiestos en claras reminiscencias o semejanzas de tono. Decir, como ha dicho 
Menéndez y Pelayo de una silva de Olmedo, “que sabe a Leopardi en algunos 
pasajes, aunque indudablemente procede de la escuela de Cienfuegos”; o, como 
se lee en otro libro, que Guido Spano “trata de ser un ático” y “como tal es 
aproximado —por analogías, no por jerarquías— a Chénier y Leopardi”, no es 
decir mucho. Pero hay influencias indudabiles, y todas, aun las menores, son 
registradas, conforme al sentir de los críticos, en este preciso y objetivo estudio 
de literatura comparada, el cual supone una extraordinaria suma de lecturas, 
extractadas, ordemadas y discriminadas con fino criterio literario. Una nutrida 
bibliografía, útilmente clasificada en varias secciones, completa este notable 
estudio monográfico, que presento a los estudiosos como fuente preciosa de 
informaciones literarias sobre las letras hispanoamericanas, informaciones de las 
cuales muchas trascienden el tema originario. 


RoBerTO F. Giusti 


FRANCISCO ROMERO, Sobre la Filosofía en América. Raigal Bs. As., 1952. 
Si el interés por la historia es índice de madurez, ningún testimonio más 
elocuente sobre la progresiva toma de conciencia de la filosofía hispanoameri- 
cana que los múltiples intentos realizados hasta ahora —en diferentes tonos 
y escalas— para exponer su desarrollo y comprender su significación. Contamos 


visión orgánica de conjunto, total y detallada, si bien es 
no faltado esfuerzos que parcialmente cubrieran el claro, como 
las antologías de Aníbal Sánchez Reulet y José Gaos, respectiva- 
la filosofía en Hispanoamérica, de Ramón Insúa 
por citar nos. 
sobremanera oportuno este último libro de Romero —cuya ver- 
Ñm sobre el tema es inoficioso destatar— por su amplia visión y su densi- 
informativa. De estructura ensayística, el libro reúne una parte de los 
bajos que el autor ha dedicado al tema, preferentemente los que presentan 
¡vistas panorámicas, que aparte de proporcionar la información básica consti- 
yen una excelente introducción para estudios más pormenorizados. Además, 
to a las exposiciones de la filosofía en nuestra lengua, se incluyen en la 
da parte de la obra sendos trabajos sobre dos aspectos del pensamiento 
teamericano, —inclusión sumamente oportuna y feliz por cuanto la filosofía 
: icana de habla inglesa no es muy bien conccida entre nosotros y porque a 
| altura de las investigaciones se impone ya la consideración comparada de 
4 literaturas filosóficas de ambas Américas. 


po 


- Dos ensayos —“Tendencias contemporáneas en el pensamiento hispano- 
americano” y “Filósofos latinoamericanos del siglo xx”— enfocan el panorama 
de nuestras ideas a partir del advenimiento del positivismo. Exponen la amplia 
difusión de ese movimiento, haciendo referencias a sus más destacados repre- 
sentantes y a su vasta influencia que no alcanzó sólo al aspecto filosófico sino 
también al económico, al sociológico, al pedagógico, etc. Abierto más tarde el 
frente antipositivista, a él pertenecen las más grandes personalidades filosó- 
ficas de nuestro pasado inmediato (con excepción de José Ingenieros y Enrique 
José Varona): Deustua en el Perú, Caso y Vasconcelos en México, Vaz Ferreira 
en el Uruguay y Alejandro Korn en la Argentina, a los que justicieramente 
denomina Romero “los fundadores”. Con ellos se difunde una nueva promo- 
ción de pensadores europeos poniendo más al día nuestra información. Su 
labor, llevada a cabo un poco aislada y solitariamente, desemboca en el pre- 
sente, que se caracteriza por la aspiración a la normalidad de los estudios 
y a la formación rigurosa, por un lado, y por otro, por la tendencia a la 
interconexión de los centros de interés filosófico. 


“Indicaciones sobre la marcha del pensamiento filosófico en la Argentina” 
es un estudio extenso y minucioso, particularmente importante porque no se 
limita a la exposición de las ideas en su curso temporal, sino que refleja 
también los momentos más salientes de la vida filosófica en general, activida- 
des y hechos de nuestra cultura sin los que nunca podrán comprenderse bien 
las dificultades y logros de nuestro desarrollo. Son ellos, por hacer alguna 
referencia, la polémica antipositivista desarrollada en la Facultad de Filosofía 
y Letras con Alejandro Korn a la cabeza, el interés despertado por la primera 
venida de Ortega y Gasset, la fundación del Colegio Novecentista bajo la ins- 
piración de Eugenio D'Ors, y, sobre todo, la creación en el año 29 de la 
Sociedad Kantiana de Buenos Aires, desde cuya cátedra se difundió por pri- 
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mera vez buena parte de la filosofía alemana más reciente, y un año más tarde, | 
la fundación del Colegio Libre de Estudios Superiores —la institución libre de 
cultura más importante del país— cuyos cursos filosóficos .estuvieron a 
de Korn en los primeros años y actualmente son cosa estable en razón de. 
la existencia de una Cátedra permanente que lleva precisamente el nombre 

gran maestro. Es de señalar también, en este medular trabajo, la Pe 
que se presta a la justa apreciación de los valores sociales del positivismo y 
a algunas figuras de nuestra historia filosófica no tam conocidas como merecié- 
ran, como J. Alfredo Ferreira, Benjamín Taborga, Saúl Taborda y otros. . Yes 

Completan la parte dedicada a Latinoamérica, una noticia sobre Alejandro 
O. Deustua, una emotiva nota sobre Don Baldomero Sanín Cano y un breve 
pero sustancioso estudio sobre el Diccionario de Filosofía de Ferrater Mora, 
verdadero acontecimiento en nuestro medio. . 

Los dos aspectos del pensamiento norteamericano que se tratan, se refieren 
al idealismo de Royce y a los movimientos personalistas, respectivamente. ; 

El estudio sobre Royce —denmso y al mismo tiempo de una gran claridad—' 
se inicia con la exposición de las razones históricas que indujeron a la filoso- 
fía de habla inglesa a preferir a Hegel —y no a Kant, como ocurrió en Alema- 
nia— para renovar los cuadros filosóficos, dominados hasta entonces por el 
positivismo. “Tras puntualizar la relación de Royce con Hegel se pasa a la 
consideración de su desarrollo intelectual, en parte sobre la base de sus propias 
páginas autobiográficas, y al análisis de sus obras, particularmente The World 
and the Individual (que según el autor acaso sea “—dicho con la prudente 
reserva que es de rigor en aseveraciones tales— el mayor aporte especulativo 
de América a la filosofía universal”), y The Problem of Christianity, original 
interpretación del Cristianismo y exposición de su idea de la salvación por 
la comunidad espiritual. 

Por lo que respecta al personalismo, tres son las figuras estudiadas de 
ese movimiento: Borden Parker Bowne, estimado como el fundador de la tem- 
dencia en Norteamérica, Edgar S. Brightman y Ralph T. Flewelling, discípulos 
los dos últimos del primero. Bowne, maestro de raras dotes y gran influencia, 
se destaca por ser su fundamentación del personalismo una sugestiva aporún 
ción al difícil problema de las categorías. 

Además de sus particulares aportaciones, tanto Brightman como Flewelling 
han dado sus propias vistas sobre el problema del personalismo en general, 
su desarrollo y su significación. Brightman es, de los dos, el menos cercano 
a Bowne, ideológicamente. En La Vida Espiritual ha expuesto su peculiar 
interpretación del espíritu. Flewelling por su parte, corroborando el sentido 
humanista del personalismo, se ha dedicado al estudio del delicado problema 
mundial de las relaciones entre Oriente y Occidente. Ha dado cursos en China 
y ha publicado Reflexiones sobre las ideas básicas del Oriente y del Occi- 
dente y en especial sobre nuestra civilización: La sobrevivencia de la Cultura 
Occidental (1943). 

Un estudio sobre la influencia del descubrimiento de América en las ideas 
generales europeas completa este volumen que, bien presentado por la Edito- 
rial Raigal, cuenta con una veintena de retratos de los principales pensadores 
tratados y es el primero de la serie “Problemas de la Cultura en América” 
a cargo de Norberto Rodríguez Bustamante. 


J. C. TorcHia ESTRADA. 


- Propedéutica para todo razonamiento podría llamarse este libro. Carlos 
Jaz Ferreira, el más alto exponente de la filosofía en el Uruguay y una 
: las mentes más claras de América, posee la rara virtud de amalgamar, en 

ido de lo concreto, La gran riqueza de pensamiento que encierran sus 
vágir no es de naturaleza sistemática ni aglutinable en unas pocas ideas 
pene les, sino de inspiración varia y múltiple. Su principal característica reside 
quizá en remitir en lo posible los problemas a las situaciones concretas en 
= se manifiestan, desvaneciendo así muchas agudas y rígidas contraposiciones 
sólo son tales en el terreno de las ideas puras. Ejemplo de ello son sus 
o! más importantes, como Moral para intelectuales (de la que llegó a ocu- 
p Unamuno en uno de sus jugosos ensayos), Sobre los problemas sociales, 
valioso Fermentario, y muy particularmente esta Lógica viva que nos ocupa 
uyo contenido es el análisis de las deficiencias habituales del razonamiento 
y su fin el “positivamente práctico de que una persona cualquiera, después 
¡de haber leído este libro, sea algo más capaz que antes de razonar bien, por 
una parte, y más capaz, por otra, de evitar algunos errores O confusiones que 
ntes no hubiera evitado, o hubiera evitado con menos facilidad”. Con gran 
“agudeza, la finura escrutadora de Vaz Ferreira se interna hasta los repliegues 
más insospechados de los hábitos mentales, trayendo a plena luz falacias, pa- 
ralogismos y errores que se presentan con toda la apariencia de razonamientos 


| 
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Entre las falacias más frecuentes se cuenta la de falsa oposición. Consiste 
en tomar por contradictorio lo que no lo es o es complementario. Concreta- 
mente, si decimos: “La energía yanki, el alma yanki, no es la obra de los 
- Washingtons ni Lincolns, sino la de los Morgans y Rockefellers”, ocurre que, 
por acentuar un factor, (no importa ahora su valor verdadero), caemos en la 
falacia de oponer excluyentemente ambas instancias, cuando en verdad, cual- 
quiera sea su respectivo grado de importancia, son complementarias. Este vicio 
E de oponer, de considerar incompatibles factores, hechos, razones, que no son 
sino complementarios, no sólo invalida razonamientos que contienen un fondo 
¿parcial de verdad, sino que, contra toda lógica, aparenta hondura y ori- 
 ginalidad. 

También es frecuente confundir, en disputas y polémicas, cuestiones de 
hechos con cuestiones de palabras. Si se discute, por ejemplo, si la medicina 
es o no una ciencia, no hay cuestión sobre los hechos, —la actividad que 
corresponde a esa profesión— sino sobre qué se entiende por “ciencia”. Es una 
cuestión de palabras, o mejor, de conceptos: la eterna cuestión de la justeza 
terminológica. 

Otra fuente de perjudiciales confusiones es no advertir la relación que 
guarda la naturaleza de los distintos grupos de cuestiones con el tipo de 
solución que le es propio. Deben distinguirse las cuestiones explicativas (o de 
ser, de existencia, de constatación) de las cuestiones normativas (cómo debe 
hacerse algo, conveniencia de un método, de una institución, etc.) Si pregunto 
si un determinado triángulo es isósceles O no, si la luna tiene o no atmós- 
fera, a estas demandas (explicativas), se puede contestar afirmativa o negativa: 
mente, pero siempre en forma terminante, lo que equivale a decir que tienen, 
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en principio por lo menos, una solución perfecta. En cambio si se trata, 
por ejemplo, de elegir entre varios un método para la enseñanza de la filosofía, 
o de resolverse o no por el sistema democrático, estas cuestiones (vormativisada 
no tienen una solución perfecta, terminante, satisfactoria sin residuo, sino que 
ella se encuentra en el resultado de la ponderación crítica de las ventajas 
y los inconvenientes de las soluciones posibles ofrecidas. El error —de conse- 
cuencias inhibitorias para la: acción muchas veces— reside en buscarle sohu-- 
ciones perfectas a las cuestiones normativas. En el caso de nuestro ejemplo, 
no aceptar la democracia porque no soluciona todos los problemas, o aceptarla 
desconociendo sus inconvenientes. 


Como falacias “verbo-ideológicas” designa el autor a las que tienen que 
ver con la relación entre el lenguaje y el pensamiento. Infinidad de discusio- 
nes están edificadas sobre el mal planteamiento y la formulación deficiente 
de las cuestiones. Dada una proposición es común considerarla —aplicación 
del principio del tercero excluído— directamente como verdadera o falsa, ex- 
cluyendo de antemano las posibilidades intermedias de que su formulación 
carezca de sentido, de que esté expuesta en términos imprecisos O equívocos, 
de que haya inadecuación entre sujeto y predicado, etc. Supongamos la afir- 
mación: “el hombre es uno con todo lo que existe”. “Para el que piensa 
bien, el estado que se produce ante una afirmación semejante, no es mi im- 
presión de verdad, ni impresión de falsedad: es impresión de falta de sentido, * 
de que el sentido mo es suficientemente claro”. En esos términos, la discusión 
es imposible. “Y la falacia en que caen muchas personas, consiste en em- 
prender discusiones sobre afirmaciones de esa especie; y una vez que se 
admita la formulación verbal como válida, y una vez que se emprenda la 
discusión, todo está perdido; mientras más se discuta, peor será el resultado”. 
Semejante, y a veces ligada a ésta como su consecuencia, es la falacia de 
demostrar una tesis por el absurdo de su contraria. Que una tesis mo sea 
defendible o conduzca al absurdo, en principio mo abona mada en favor de- 
su contraria. A este tipo pertenecen casi todas las argumentaciones de la me- 
tafísica clásica. 


La unilateralidad es siempre peligrosa en el orden del pensamiento, por- 
que las cosas no siempre aceptan de buen grado ser lo que nuestras simpli- 
ficaciones pretenden. Y una de las tantas formas que adopta la unilateralidad 
es el espíritu de sistema. El espíritu de sistema es todo lo contrario del 
afán de investigación. “Hay dos modos —nos dice el autor— de hacer uso 
de una observación exacta o de una reflexión justa: el primero, es sacar de 
ella, consciente Oo inconscientemente, un sistema destinado a aplicarse en todos 
los casos; el segundo, reservarla, anotarla, consciente o inconscientemente tam- 
bién, como algo qué hay que tener en cuenta cuando se reflexione en cada 
caso sobre los problemas reales y concretos”. Uno de los más graves defectos 
del proceder sistemático —a pesar de su aparente solidez y seguridad— es no 
ser respetuoso de las cuestiones de grados, de los casos intermedios, de las 
exigencias que las situaciones concretas imponen a la aplicación de los prin- 
cipios. Con un ejemplo: ¿Es bueno o es malo elogiar a los escritores jóvenes? 
A cualquiera que, por razonamientos o experiencias estando por una afirima- 
ción o por la otra, la aplique unilateralmente en todos los casos, se le esca- 
parán fatalmente las cuestiones de grados, que existen a pesar de él, pues, 


esos intrincados problemas concretos del valor y el uso del razonamiento. 
Creemos que aparte de su valor independiente, esta obra podría recomen- 

darse como un excelente primer capítulo de introducción a la filosofía. En 

ella se nos revela Vaz Ferreira como uno de los representantes más originales 


del pensamiento hispanoamericano. “Maestro en claridades” lo ha llamado 


alguna vez Francisco Romero, y la lectura de esta obra, que para su Biblioteca 
Filosófica reimprime ahora la Editorial Losada, nos confirma la justicia de 
esa aseveración. 

Juan CarLos TorcHIa ESTRADA. 


Rusier1 FRONDIZI: Substancia y función en el problema del Yo. Losada, 1952. 


El profesor Risieri Frondizi es conocido entre nosotros por la alta jerarquía 
de su labor docente. Ha enseñado en la Universidad de Tucumán, donde 


' nos dejó una lección imborrable de pensamiento y conducta; posteriormente 


profesó en los Estados Unidos y, en la actualidad, dicta cátedra en la Uni- 
versidad de Puerto Rico. 

No menor calidad alcanzaron sus trabajos filosóficos. Muchos ensayos, un 
importante libro anterior, El punto de partida del filosofar (Losada, 1945) y 
la obra que en este momento nos ocupa, dan testimonio de una producción 
que sobresale en la biliografía filosófica de Hispanoamérica. 

El Hbro comienza valorizando la significación del descubrimiento del 
“cogito” para un exacto planteamiento del problema del yo. Hallazgo éste que 
en su propia grandeza, llevaba ya los signos de su limitación, Cuando Descar- 
tes afirmó que el yo es una “cosa que piensa”, en ese momento cedió al 
mismo prejuicio substancialista que informaba la filosofía tradicional. 

La quiebra de esta concepción se efectuó a lo largo de ese magnífico 
período intelectual que va de Locke a Hume. Con firme criterio histórico, 
Frondizi ha señalado la deuda —no siempre reconocida— de Locke hacia el 
pensamiento cartesiano. Con todo, el ilustre filósofo británico inició la rup- 
tura con la visión substancialista. Pero esta lucha no se hizo sin arduas 
fluctuaciones dubitativas. En cierto período, Locke rechazó la noción de subs- 
tancia por considerarla “una suposición incierta”; en otro, admitió que ella 
es un vacío “no-sé-qué”, sostén de las cualidades sensibles. Ambas actitudes 
son contradictorias. Frondizi explica esta inestabilidad como “el resultado de 
un conflicto interior profundo entre el “método histórico experimental” que 
él inició, y los supuestos metafísicos que persistían en su espíritu” (pág. 57). 
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En suma, Locke abrió el camino para que Berkeley intentara su gran 
crítica a las “ideas generales abstractas” y por ende, al concepto de subs-. 
tancia corpórea. Berkeley demostró que aquellas “cualidades primarias” que 


Locke reconocía como “inseparables del cuerpo”, son cualidades propiamente 0 
subjetivas. La substancia corpórea, por lo tanto, no tiene existencia objetiva. 


La idea de- substancia como “sostén de los atributos” fué, para Berkeley, 
algo “contradictorio y completamente inconcebible” (pág. 78). : 

Hume ha lievado más lejos esta crítica porque la extendió al campo del 
espíritu. Sostuvo la inexistencia de la “substancia pensante”. Como bien aclara 
Frondizi, toda la crítica de Hume quiso probar la incoherencia de la idea 
de substancia tal como era sostenida anteriormente. Aceptó una doctrina de 
la substancia interpretada, no como “algo” que sirve de sostén a las cualidades 
sensibles, sino como una serie de átomos llamados “ideas simples”. Para Hume, 
el yo es “un haz (bundle) « colección de percepciones que se suceden unas 
a Otras con una rapidez inconcebible y que están en perpetuo flujo y movi- 
miento” (pág. 113). 

De este modo Hume produjo la atomización de la vida psíquica. Pero 
al cabo de este proceso disgregador, tuvo que empeñarse en la conciliación 
de dos exigencias ineludibles: por un lado, la noción de que el yo es un 
“haz. de percepciones” y, por otro, el reconocimiento intuitivo de que el yo 
posee unidad y continuidad. Hume no pudo armonizar estos dos principios, 
porque, como bien señala Frondizi, no logró recomponer aquello que predas 
mente había sido disociado por un procedimiento analítico. 


En la segunda parte del libro se denuncia, con ardor polémico, la pre- 
cariedad de la concepción atomista, y se defime la importancia del concepto 
de función dentro de una teoría general del yo más ajustada a la realidad. 
El yo está constituído por vivencias, admite Frondizi; pero no es una “colec- 
ción” de vivencias, una suma de puntos, como quería el atomismo. El yo es 
algo más, un “plus” qué no se agota en la consideración aislada de los esta- 
dos psíquicos. Si así fuera, no se podrían explicar aquellos procesos de la vida 
espiritual —el arrepentimiento, el aprendizaje, la conversión— en donde el fluir 
vivencial aparece como “gobernado”, “sometido” a nuevos fimes y propósitos. 
El atomismo culmina en una imagen mecánica de la vida psíquica y excluye 
toda determinación de: la voluntad, toda instancia creadora. 


En cambio, la concepción funcional del yo que propone Frondizi, repre- 
senta una superación del substancialismo y del atomismo. La primera tesis 
consideraba al yo como inmutable; la segunda, como una: mutación constante. 
Libre de todo lastre substancialista, Frondizi afirma que el yo es permanen- 
cia y mutación al mismo tiempo. “Lo que mos pasa —escribe— modifica la 
estructura del yo pero al mismo tiempo es lo que le confiere estabilidad” 
(pág. 169). Esta noción tiene un sentido absolutamente dinámico por lo mis- 
mo que se atiene al carácter temporal de la vida humana. “No nos entregan 
al yo como algo. hecho; nos lo hacemos diariamente con nuestras acciones” 
(página 172). 

Pero este dinamismo de la vida psíquica mo contradice la unidad esencial 
del yo. Frondizi aplica al yo, la categoría de estructura que tantas proyecciones 
ha alcanzado al cabo de las investigaciones de la Gestaltpsychologie (Werthei- 
mer, Koffka, Kóhler). El yo es un conjunto estructural en donde el todo es 


según se en las vivencias o en su condición estructural), el pro- 
blema de la unidad y la multiplicidad del yo (“es la unidad de la multi- 
' plicidad de sus estados”, pág. 233) y el de los tipos psicológicos. 
, Conviene señalar, al cabo de esta reseña, que Frondizi ha percibido nota- 
blemente, la tensión conflictual que presidió toda la lucha contra el substan- 
“ cialismo. En el proceso que va de Locke a Hume, no siempre las afirma- 
ciones fueron rotundas y exentas de contradicción. El quehacer filosófico revistió 
"el carácter de un duro esfuerzo donde no siempre se tuvo la intrepidez 
“ necesaria para romper con los compromisos doctrinarios, o la suficiente vigi- 
lancia como para que no se filtrase un prejuicio del pasado o una forma 
lingúística consagrada. Frondizi ha sabido captar este aspecto dramático de 
toda historia de las ideas. 

También resulta imprescindible destacar que Frondizi ha polemizado con 
el empirismo atomista, ateniéndose a la experiencia. Demostró que el error 
de esta clase de empirismo fué el de no haber sido consecuente, deteniéndose 
a mitad del camino. Ha señalado los ocultos supuestos metafísicos que frus- 
traron una “actitud abiertamente empírica. En este sentido, Frondizi cumple 
con un ideal del saber que en su libro anterior El punto de partida del 
filosofar, ha logrado una clara formulación. 

Queremos agregar que las argumentaciones en favor de los conceptos de 
función y estructura aplicados al problema del yo, son concluyentes. Las 
verdaderas proyecciones de una investigación de este tipo se aclaran cuando 
se reconoce, como lo afirma el propio autor, que “una sana teoría del yo 
debe ser el punto inicial —cuando no el núcleo teórico— de una adecuada 


antropología filosófica”. 
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Jomn Dewev: Lógica, Teoría de la Investigación. Fondo de Cultura Eco- 


nómica, 1950. 

“No son muchos —dice Dewey— los que hoy suscribirían lo dicho por 
Kant acerca de la lógica: Desde Aristóteles no ha tenido que dar ningún paso 
atrás... y tampoco ha sido capaz de dar ningún paso hacia adelante...” 
La Analítica de la Antigúedad era el instrumento adecuado para llegar al 
conocimiento de su tiempo, pero con el devenir del pensamiento perdió el 
trasfondo de esencias y especies que le conferían realidad ontológica, para 
convertirse en una disciplina de formas vacías incapaz de ceñirse con flexibili- 
dad al estado actual de la ciencia. 
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Es, por consiguiente, necesario revisar la totalidad de la lógica tradicional, 


en un intento crítico de revalidar la competencia de esta rama filosófica como 
instrumento del conocimiento. 

- Con esa intención ha plasmado Dewey su Lógica, fruto de cuarenta años 
de madura reflexión, y en la que desarrolla ideas ya vertidas en Studies in 
logical theories, Essay in experimental logic y How we think. 

La tarea fundamental que ha de imponerse, según declara en el prefacio, 
es la de conciliar la lógica con la investigación científica, pues entiende que 
las formas lógicas derivan de dicha investigación, y, por lo tanto, sólo de 
un análisis o teoría de la investigación, puede resultar una legítima funda- 
mentación de la lógica. 

Puede preguntarse a título de objeción: ¿Cómo derivar las formas lógicas 
de la investigación si esta misma debe atenerse a exigencias formales? 

El aparente sofisma se disipa si se concibe a la investigación como un 
continuo proceso de autocorrección que prueba en la praxis tanto los conoci- 
mientos adquiridos como las formas lógicas empleadas. Aquí se pone de relieve 
el pragmatismo de Dewey, en el sentido que incumbe a las consecuencias 
logradas operativamente otorgar la prueba necesaria de la validez de las pro- 
posiciones. ; 

Este criterio es empírico ya que atiende a experiencias reales, pero no 
carece de contextura racional en cuanto relaciona medios a consecuencias. .De 
este modo no queda la lógica comprometida con posición metafísica o gnoseoló- 
gica alguna, y, de manera especial, elude todo contacto con aquella corriente 
del pensamiento que definió a la razón como facultad de intuir a priori prin- 
cipios irrefutables. Tal concepto es insostenible frente a la ciencia de —nues- 
tros días, y así como en la geometría los axiomas se ham transformado en 
postulados ni verdaderos ni falsos, sino fecundos en cuanto a consecuencias 
coherentes, en la lógica los principios se ham convertido, asimismo, en postula- 
dos-guías reconocidos cemo leyes de acción. 

Se sitúa entonces la lógica como una disciplina progresiva más, cuyos 
objetos se van determinando en la investigación, dentro del marco de una 
concepción naturalista —puesto que se afirma la continuidad de las operacio- 
nes físico-biológicas y científicas—, autónoma y ajena-a toda facultad metafí- 
sica de comocimiento, que se revela como una ciencia social en tanto es un 
producto cultural que se realiza a través del vehículo simbólico del lenguaje. 

Así establecida la orientación del libro, el prolijo análisis que sigue arran- 


ca desde la situación indeterminada en que germinan los problemas que se 
presentan al hombre. 


Al nivel espiritual humano las cosas son siempre signos de otras, así 
como las palabras son símbolos de sentidos. Inferencia es la relación entre 
signo y significado; deducción es la relación entre los sentidos. 

Cuando la investigación se libera del interés inmediato por el uso y goce 
de las cosas propio del sentido común, acrece notablemente las posibilidades 
de implicación deductivas e inferenciales. Tiene entonces la mente oportuni- 
dad de ensayar soluciones existenciales con vistas a que sean operantes, es decir 
exitosas, de acuerdo a las condiciones que fija la investigación. Así se obtie- 
nen juicios con asertibilidad garantizada por el control científico, pero cuya 
estabilidad siempre depende de investigaciones posteriores. 
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E uocalo me inpedja Gima la inventigación y us foresás lógicas, de encucas 
| progresiva infinita. 
- Con llamativa claridad y perspicacia enfoca Dewey los clásicos temas lógi- 


cos en animada polémica con la corriente tradicional. 


Obra medular y fecunda, ha sido inteligentemente traducida y prologada 


ARIEL E. BIANCHI 


Martín BubEr: ¿Qué es el Hombre? Breviarios del Fondo de Cultura Eco- 


nómica. 1949. 


Hay épocas en las cuales el hombre se siente al amparo y protegido en 
la mansión del mundo, y épocas de intemperie cósmica y social, en que ex- 
tranjero, a solas consigo mismo, se hace la pregunta fundamental del solitario: 
¿Qué es el hombre? 

Una mirada hacia atrás nos muestra la trayectoria de la interrogación 
y los hiatos, marcados por las crisis sucesivas, cada vez más agudas y menos 
superables, desde la angustiada interrogación de San Agustín pasando por 
Pascal y Kierkegaard, los grandes solitarios. Sucesivamente también, el hombre 
intenta superar las crisis tratando de construir un nuevo refugio donde sen- 
tirse nuevamente al amparo; pero la seguridad no ha podido nunca ser total 
y valedera para todo tiempo. Los tres grandes intentos del mundo occidental 
—el cosmológico de Aristóteles, el teológico de Santo Tomás, el logológico de 
Hegel— fueron sucesivamente minados en sus fundamentos y ganados por la 
inseguridad y la desconfianza. Nuestra época asiste a una nueva y formidable 
crisis antropológica, “y la cuestión por la esencia del hombre se yergue de 
nuevo ante nosotros con un tamaño y espanto nunca vistos y no ya revestida 
con ropaje filosófico sino en la cruda desnudez de la existencia. No hay nin- 
guna garantía dialéctica que pueda evitar el derrumbe del hombre; sólo de 
él depende si tendrá fuerza para levantar el pie y para dar el paso que lo 
aleje del abismo. La fuerza para dar ese paso no puede provenirle de ninguna 
seguridad del futuro sino de esas honduras de la inseguridad en las que 
el hombre, presa de la desesperación, responde a la pregunta por la esencia 
del hombre mediante su resuelta decisión”. 

Pero el hombre que ha de dar la respuesta debe ser el hombre total, 
íntegro, real, no un ente abstracto cuya existencia ha sido sometida a una 
depuración de la relación con lo concreto (Heidegger), ni un ente espirituali- 
zado en pugna con sus impulsos —resabios de la gnosis— (Scheler); debe ser 
el hombre que descubre su ser y su participación real en el Ser en la inti- 
midad de su propio interior del cual sale para tender la mano al hombre. 
El hombre es sólo hombre con el hombre, dice Buber, porque su esencia es 
dialógica, y es en la intimidad de la convivencia donde experimenta lo ilimi- 
tado y lo incondicionado. 

La relación esencial es de persona a persona, por eso ni el individualis- 
mo ni el colectivismo han podido dar respuesta al problema antropológico. 
En el primer caso se glorifica la soledad para salvarse de la desesperación, 
y en el segundo se la sotoca. El colectivismo, dice Buber, es la última barrera 
que el hombre ha levantado antes de encontrarse consigo mismo, y ese en- 
cuentro será el del hombre con sus compañeros. “Únicamente cuando el indivi- 
duo reconozca al otro en toda su alteridad como se reconoce a sí mismo, 
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como hombre, y marche desde este reconocimiento a penetrar en el otro, habrá 


quebrantado su soledad en un encuentro riguroso y transformador”. 

Buber centra la relación esencial de hombre a hombre, en una esfera 
común que sobrepasa el campo propio de cada uno y que denomina esfera 
del “entre”, protocategoría de la realidad humana, donde se verifica el en: 
cuentro entre el yo y el tú. 

El libro consta de dos partes. Trayectoria de la interrogación, la primera, 
donde expone la primera formulación crítica al problema antropológico hecha 
por Kant en su cuarta pregunta: ¿Qué es el hombre?, resumen de las tres 
preguntas fundamentales: ¿Qué puedo conocer? ¿Qué debo hacer? ¿Qué me 
es dado esperar», y donde hace una crítica personal a la interpretación de 
Heidegger en su Kant und das Problem der Metaphysik. Analiza después los 
intentos en el ahonde antropológico hechos por Nietzsche y Feuerbach a quien 
reconoce como precursor en el centramiento de la esencia del hombre en 
el enlace del yo y el tú. En la segunda parte analiza agudamente la crisis 
actual; crisis que reconoce dos factores, uno sociológico, de disolución de Tas 
formas tradicionales de la convivencia humana —precio por la emancipación 
política del hombre desde la revolución francesa, y del consecuente nacimiento 
de la burguesía— y otro que llama propio de la historia del alma, el cual 
consiste en el rezago del hombre tras las cosas surgidas de su actividad y 
el fracaso subsiguiente en el campo de la técnica, la economía y la acción 
política. En esta nueva crisis, “fruto de la confluencia de una doble falta 
de hogar, cósmico y social, y de una doble angustia, la cósmica y la: vital” 
surge la voz de Husserl, antecedente importante en la situación actual del 
problema y que no ha sido seguido en esta dirección por sus discípulos, de- 
bido en parte a la influencia individualista de Kierkegaard; pero los discí- 
pulos de Husserl han olvidado que el individualismo de Kierkegaard no es 
el encerramiento soberbio del solitario simo el “para” del hombre a Dios; 
por donde la relación esencial se hace también de persona a persona. Un 
agudo análisis de las posttiras de Heidegger y Scheler cierra la parte destinada 
al pensamiento ajeno; y concluye con su propia tesis de la esfera del “entre” 
donde se establece la verdadera relación esencial, de carácter ontológico y 
mo simplemente psicológico. Pero el pensamiento de Buber mo abandona una 
sola vez las páginas del libro y se reconoce como postura auténtica y senti- 


da, a lo largo de toda una trayectoria de experiencia vital, donde alienta el - 


soplo religioso y profético. 
JULIA FERRARI 
sk 

EL XI CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFÍA que se celebrará en Bruselas 
del 20 al 26 de agosto reunirá eminentes figuras del pensamiento universal. 
Al iniciarse el año, el secretariado ya había recibido más de cuatrocientas 
comunicaciones, las que han ido creciendo de número en el transcurso de los 
meses siguientes. Las comunicaciones que se reciban serán integramente publi- 
cadas en el volumen de las Actas. Éstas aparecerán tres meses antes de la 
apertura del Congreso y serán enviadas a los miembros activos a fin de per- 
mitir una preparación seria de la discusión. Se prevé que el número de los 
miembros activos pasará ampliamente el millar. Secretarios del Comité son 
el prof. Ch. Perelman, 32 rue de la Pécherie, Uccle, y el prof. H. L. Von Breda, 
2 place Cardinal Mercier, Louvain. 
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Vida del Colegío 
FILIAL DE ROSARIO DEL COLEGIO LIBRE | 


La Filial del Colegio Libre de Rosario, cuya secretaria ejerce este año 
la educadora Olga Cossetiini, ha iniciado los cursos de 1953 con un éxito que 

La inauguración tuvo lugar el 30 de marzo y estuvo a cargo del. profesor 
José Luis Romero, quien dió la primera lección de un cursillo de tres sobre 
La historia de la cultura y la crisis contemporánea, seguidas con sostenido 
interés por un público que llenó la sala de Amigos del Arte. Otro cursillo 
de tres lecciones sobre El teatro rioplatense, del circo a 1950, dió en el mes 
de abril el profesor Roberto F. Giusti, y ya al aparecer este número de CURSOS 
y CONFERENCIAS, se han dado o se anuncian exposiciones de los señores Felipe 
Jiménez de Asúa, Bonet, Fatone, Babini, Francisco Romero, Bruera, Borges, 
Perriaux y otros. : 

Publicamos a continuación las palabras con 

la Srta. Cossettini: 


que abrió los cursos de 1953 


Inauguramos hoy los cursos de 1953 con la colaboración del distinguido 
profesor José Luis Romero, que va a dísertar en tres conferencias sobre el 
tema: La historia de la cultura y la crisis contemporánea. Su presencia subraya 
el carácter de la obra cultural que el Colegio Libre de Estudios Superiores 
de Rosario desea cumplir, y que €s dar a conocer el pensamiento científico, 


r medio de los valores más representativos del país. 


literario y artístico po 
Siguiendo el plan trazado en 1950, hemos cumplido el año pasado un 


programa de 47 actos, agrupados en su mayor parte en cursos y cursillos, a 
los que dimos preferencia teniendo en cuenta que permiten un mayor des- 
arrollo del contenido de la tesis, la teoría, la época, etc., que se desea anali- 
zar. No descartamos la utilidad de la conferencia y la hemos utilizado en la 
medida en que ofreció interés. 


Este año continuaremos esa labor. | 
“Tal como en años anteriores haremos cursos en colaboración con Amigos 


del Arte, benemérita institución a la que la Filial del Colegio Libre expresa 
su reconocimiento; ual, doctor Armando Soria, hemos 


con su presidente act 
cambiado opiniones sobre la posibilidad de hacer actos conjuntos, conside- 
rando los puntos de contacto del 


programa de ambas entidades. 
La Filial ha resuelto realizar 


este año obra de acercamiento con las 
bibliotecas populares y centros de cultura de la ciudad y ciudades vecinas, 
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pues desea ofrecerles los beneficios de su obra educativa, en el sentido de 
que educa toda idea dirigida a aclarar y enriquecer el pensamiento del 
hombre. 

La juventud estudiosa de Rosario seguirá contando con los beneficios 
que le brinda nuestra entidad, mediante el acceso a todos los actos em las 
mismas condiciones que sus socios. 

Estamos dispuestos a trabajar con la mejor voluntad y lo hacemos movidos 
por el anhelo de servir a nuestro pueblo, porque entendemos como un deber 
que debe tomarse en su más amplio sentido, el de contribuir a la difusión 
del contenido de las creaciones del espíritu con la mayor autenticidad y pureza. 
La cultura debe servir al hombre como una herramienta indispensable a su 
liberación, y toda agrupación intelectual, grande o pequeña, no debe perder 
de vista ese fin esencial. Para ello es necesario que seamos capaces de orga- 
mizar un plan que permita ver lo que es preciso ver, y decir y hacer lo que 
es necesario decir y hacer. 

Sabemos que no es tarea de minutos, pero hay que empezar alguna vez. 
Las instituciones culturales como la nuestra no deben servir para mecer sueños 
románticos. sino para' señalar, en su verdadero vigor, las condiciones en que 
se desenvuelve el pensamiento del hombre y señalar las posibilidades para que 
ese pensamiento se afirme y actualice. Si estamos convencidos de que la 


libertad individual debe ser conservada con toda su vitalidad, será necesario > 


saber cómo y por qué medios. 
Necesitamos pulsar la hora que vivimos, analizarla a la luz de los acon- 
tecimientos que sacuden a la sociedad actual; tal análisis es un problema 


de la cultura, y es el hombre de pensamiento quien debe explicarlo en 
proyección y contenido. 


La Filial del Colegio Libre de Estudios Superiores de Rosario constituye- 


un pequeño pero decididó núcleo de individuos agrupados para ese fin. Poco 
o mucho, nuestro estímulo debe servir al hombre como un medio de com- 
premsión de sí mismo y de los demás con quienes convive, Poco o mucho, 
es deber nuestro que esto se haga, y que se haga bien. 


El éxito de la obra realizada por la Filial el año pasado, mucho promete para 
el presente. Precedida por una conferencia del doctor Jorge Nicolai sobre La igual- 
dad y la escuela clasificadora, la inauguración tuvo lugar con dos conferencias de 
Jorge Luis Borges sobre El escritor y nuestro tiempo. Posteriormente tuvieron lu- 
gar los siguientes cursillos y conferencias a cargo de prestigiosos profesores e in- 
vestigadores: Ideología y personalidad, por Gino Germani; A cien años de las 
“Bases” de Alberdi, por Carlos Alberto Erro; El abogado Manuel Belgrano, por 
Adolfo Santone; Cincuenta años de poesía argentina, por Eduardo González La- 
muza; Alberto Moravia y Cesare Pavese, por Attilio Dabini; Vida y espíritu de 
María Montessori, por Juan Mantovani; La filosofía de John Dewey, por Norberto 
Rodríguez Bustamante; La evolución de Arnold Schónberg, por Juan Carlos Paz; 
Filosofía y teatro, por Vicente Fatone; Leonardo el científico, por José Babini; 
Leonardo, inventor y técnico, por Ladislao Reti; La Argentina a través de medio 
siglo de arquitectura, por Jorge Víctor Rivarola; La ciencia en la concepción mo- 
derna del mundo, siglo XIX, por José Babini; La concepción moderna del mun- 


A XIX, por José Juan Bruera; 
La concepción moderna del mundo, siglo XIX: idealismo y romanticismo; el 
positivismo y la restauración filosófica, por Francisco Romero; El hombre, la 
educación y nuestro tiempo, por Luis Reissig. 

Además el curso sobre Cincuenta años en la medicina y la biología, inaugu- 
rado por Bernardo Houssay, en el cual se dieron las siguientes conferencias: 
sogas y secreciones internas, por Virgilio Foglia; Genética, por Sol Rabasa; 
Fisiología, por Eduardo Braun-Menéndez; Vitaminas, por Jorge Mendive; Citolo- 
gía, por Eduardo De Robertis; Quimioterapia y antibióticos, por Venancio Deu- 
lofeu; Psiquiatría, por Jorge Thénon; El progreso de. la medicina en el diagnós- 
tico y tratamiento, por Juan M. González; Cirugía, por W. Tejerina Fothering- 
ham; Progresos de la patología y la hematología en los últimos cincuenta años, 
por Juan P. Picena; Psicología experimental, por Horacio J. A. Rimoldi; Derma- 
- tología, por José María Fernández; Evolución de la medicina interna, por Luis 
pl González Sabathié. 

lo La filial ha resuelto cumplir este año el proyecto incluído en el plan de 1951 
p bajo la dirección del ingeniero Cortés Pla, sobre la vinculación con bibliotecas 
p populares y otros centros de cultura de Rosario y ciudades del interior, creando 
Ñ un acercamiento por medio de conferencias y cursos con las entidades que soli- 
citen colaboración. Como en años anteriores ella ha contado con la hospitalidad 
de Amigos del Arte y de su presidente, el doctor Armando Soria. Algunos de 
dichos cursos y de los que se celebrarán este año han sido y serán organizados en 
Colaboración con dicha institución. 

| El nuevo Consejo Directivo, renovado el 26 de abril, está constituído por la 
profesora Olga Cossettini, secretaria, arquitecto Hilarión Hernández Larguía, te- 
sorero, señor Oscar Arraspía, doctor Oscar Borgonovo, doctor José Juan Bruera, 
señor Rodolfo Dietrich, profesora María Aurelia Morello, doctor Leonardo Pa- 
rachú, profesora Ana María Pusso y doctor David Sevlever. 


FILIAL DE BAHIA BLANCA 


El 22 de abril se realizó la asamblea anual de amigos de la filial, convocada 
por el Consejo Directivo. Se consideraron y aprobaron en la misma, la memoria 
y el balance correspondiente al ejercicio anterior, se renovó parcialmente el 
Consejo Directivo, y se examinó el programa cultural que se cumplirá este año 
y que había preparado el Consejo Directivo. 

El nuevo Consejo Directivo de la filial, efectuada su renovación parcial en 
la última asamblea, ha quedado constituído en la siguiente forma; Titulares: 
Federico Baeza, Germán García, Berta N. Gaztañaga de Lejarraga, Pablo Leja- 
rraga, Roberto Sahores, Rafael Serrano Vivanco, Gregorio Scheines, Alfredo J. 
Viglizzo y Carlos H. Viglizzo. Suplentes: Moisés Grodsinsky, Joaquín López Jáu- 
regui y José Luis García Pereyra. 

El viernes 24, a las 18.30, en el salón de actos de la Biblioteca Rivadavia, 
la filial inauguró sus actividades culturales del año, pronunciando en la ocasión 
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una conferencia el profesor José Luis Romero, quien realizó un examen de la : 
erisis contemporánea desde el punto de vista de la historia de la cultura. - 
Esta conferencia inaugural fué seguida de una segunda, por el mismo Pri 
al día siguiente, en la que acabó el desarrollo del tema expuesto. 3 

Antes de la primera conferencia del profesor Romero, hizo uso de 


S palabra el secretario de la filial, doctor Pablo Lejarraga, para referirse al pro- 
grama del año que se iniciaba —el décimotercero en la vida de la entidad—, 
subrayar el rumbo de la obra que se cumple y alentar las comunes convic-- A 
ciones y esperanzas. le 

Se refirió el doctor Lejarraga a los muchos motivos que tenían para perse- BA 
verar, por encima de todas las dificultades, en la tarea de la cultura libre, 
y a la función de ésta en la paciente y compleja obra de la formación del 
hombre y del pueblo, enriqueciendo los contenidos de la vida interior y am- 
pliando los horizontes de la vida de relación. 

Dijo que los días de crisis suelen ser los del más intenso pensamiento y 
del más fecundo trabajo intelectual; que en. ellos se agrandan los deberes y las 
responsabilidades de los trabajadores de la cultura, pues a nadie debe escapár- 
sele que la función creadora de la inteligencia tiene su parte de tarea en la 
solución de los problemas que el acontecer de los días graves va tejiendo, 
y en la jornada de la superación histórica. 

Tras señalar ésta como la alta y noble tradición de la intelectualidad — 
argentina, terminó el doctor Lejarraga simbolizando esa tradición, con motivo 
de celebrarse este año el centenario de la organización constitucional del país, 
después de derrocada la tiranía de Rosas, en la figura de Juan Bautista Alberdi, — 
el gran argentino, que nunca dejó de pensar ni de escribir, y que realista y. 
visionario, en un libro ya clásico de muestras letras y de muestra -política, trazó 
el programa de la unión fraterna y democrática de los argentinos; el mismo 
Alberdi que en una tesis memorable nos dió las bases de la cooperación y 
solidaridad americana, el mismo Alberdi que en un libro notable, El crimen. 
de la guerra, definió las condiciones de'la paz cierta, y anticipó la legítima 
e indispensable protección internacional de los derechos del hombre. Con la 
advocación de esa figura, declaró inaugurados los cursos y conferencias del año. 
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Un nuevo número de su Boletín ha puesto en circulación la filial de Bahía 
Blanca. Trae diversas colaboraciones, notas de orientación cultural, y comen- 
tarios e informaciones relacionadas con las actividades de la entidad. 

La filial bahiense rindió homenaje a José Martí el 5 de junio con una 
conferencia de Luis E. Vera que versó sobre José Marti, periodista. El primer 
número del volante que bajo el nombre de Páginas publicará la filial también 
está dedicado a conmemorar al prócer, con la reproducción de pensamientos de 
ilustres escritores americanos y españoles sobre la vida y la obra de aquél. 

Con anterioridad, el 22 de mayo, la filial había recordado el centenario 
de la Constitución del 53 con una conferencia del doctor Luis Márquez Garabano 
sobre El pensamiento de Mayo en la Constitución de 1853. 
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que el Colegio desenvuelva sus actividades culturales en campos 
fines. Es propósito del Consejo Directivo, además de seguir ofre- 
siendo Cursos y Conferencias a sus socios y amigos, estudiar la 
publicación de una nueva revista de cultura, que sea espejo, en 
la medida de lo posible, de las varias actividades intelectuales del 
país. Confiando además en que será removido el obstáculo opues- 
to a la reanudación de los cursos, intempestivamente interrumpi- 
dos el pasado mes de julio, estamos seguros de que la solidaridad 
y colaboración de nuestros socios y amigos no habrá de faltarnos 
para perseverar en la obra que el Colegio inició en 1930 con apro- 
bación general y que hemos reseñado en un folleto de reciente 
publicación. 

p Por el Consejo Directivo 

| ROBERTO F. GIUSTI 


: Secretario suplente 
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Colegio Libre de Estudios Superiores 
> CONSEJO DIRECTIVO 

Titulares: Margarita Argúas (tesorera), Juan José Díaz Arana, Arturo Fron- 
dizi, Ernesto E. Galloni, Roberto F. Giusti, Luis Reissig (secretario), Francisco 
Romero, José Luis Romero, Juan S. Valmaggia. Suplentes: Vicente Fatone, Loren- 
zo R. Parodi, Jorge Romero Brest. — Secretarios de Filiales: BAHIA BLANCA: 
Pablo Lejarraga, O'Higgins 408. ROSARIO: Olga Cossettini, Chiclama 345. Ba- 
rrio Alberdi. 


DEL ACTA DE FUNDACION (20 de mayo de 1930): 

La formación del Colegio Libre de Estudios Superiores, expresión de la 
iniciativa privada, responde al siguiente fin: 

Constará de un conjunto de cátedras libres, de materias incluídas o no 
en los planes de estudio universitario, donde se desarrollarán puntos espe- 
ciales que no son profundizados en los cursos generales o que escapan al 
dominio de las Facultades. 

Ofrecerá sus cátedras a profesores universitarios de reconocida auto- 
ridad y a las personas que fuera de la Universidad se hayan destacado por 
su labor personal. 

También organizará conferencias aisladas y fomentará los trabajos mo- 
nográficos y las investigaciones originales, como complemento de los cursos 
del Colegio. 

“Ni Universidad profesional, ni tribuna de vulgarización, el Colegio Libre 
de Estudios Superiores aspira a tener la suficiente flexibilidad que le per- 
mita adaptarse a las nuevas necesidades y tendencias. 

Germen modesto de un esfuerzo en favor de la cultura superior, espera 
la contribución material, intelectual y moral de todas las personas intere- 
sadas en que aquélla sea un elemento de acción directa en el progreso S0- 


cial de la Argentina. 
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neamente la reapertura de los cursos del Colegio Libre de Estu- 
dios Superiores, no son ni serán obstáculo, mientras subsistan, a 
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JACOB BURCKHARDT, La cultura del Renacimiento des: a Htalia (3 ed.) $ 


Una obra maestra, la más famosa y feliz interpretación de una gran época. 
trada y encuadernada. 
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VLADIMIR YANKELEVITCH, Ravel + 
Un importante estudio de la vida y obra del E músico francés. Con numerosos 
grabados. ? 


JEAN ANOUILH, Teatro 1. Piezas rosas: El baile de los ladrones. La 
cita en Senlis. Leocadia .. .. .. O A O SRA 


Tres comedias admirables donde la AGRA de los temas se asocia al humo e 
poético. : 4 


MARTA TRABA, Historia natural de la alegría .. .. .. .. .. .. .. $ 
Un conjunto lírico que revela la personalidad poética de la nueva autora. 
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